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فى هذه المحاضرات الى ألقيناها فى لينان ‏ أواخر ينار 
وأوائل فيراير من هذا العام قصدثأ إلى إحياء بعض دن. 
العناصر الممتازة الخليقة باليقاء فى تراثنا العر ف ٠‏ حى نعان. 
مور اله لان فلك عافن قر 1 اشر ةن نجنا أن 
تهىء لنا حاضراً أبديا ؛ فى حكيانه المتصل تجتمع إمكانيات” 
تطورنا الروحى القوى 2 فتنداعع اللحظات الزمانية لوجودنا 
المأمول . وفى إهدافنا إلى تلك الغاية جاولنا أن نتجافى عن. 
العجيد الزائف بقدر مانبذنا الإزراء المتعالى على الرغم ما قد 
بفيده كلاهما ف أحوال كني نا قل صرثا من جانينا 
بمعزل عنها : من فوقبا افق ور انا فو اا 

فقد آن لنا أن نذر ذلك العبد السلى كما نشد خيوط 
المصير إلى نول الإجاب والبناء . 


والحركةالأولىهذا الاتجاه إنما تبدأ مذلك الفعل الاصيل. 


سس قل لد 
للإنسان فى تقيقه مكناته » ونعتى به النزعة الإنسانية . 
لمذا جعلناها موضوع استبلال هذه الدراسات ( ورجاؤنا 
معةود على إيلاء هذهالمسالة جلعنايتنا فى هذا الدور ال ولى, 
حى تعوم هذه المر<حلة العبيدية الجاسمة على اخامية ثأبت 
بمتد فرعه إلى سماء التوثب المتصاعد فى معر اج اللانهاية . 


ولماكانت النزعة الإنسانيةتوا كها بالضرورة - كعبر 
:إلالصورة الجديدة -- نظرة صوفية تنبع من أعماق الوجود 
الأصيل للروح الحضارية وهى فى دور تسكوينها ونشوابا » 
إذ للصوفية أثر خطير فى تشكيل تلك الروحفى هذا الدور ‏ 
فقدكان علينا أن نعود إلى تر بتنا الصوفية التارضخية لنستعها: 
فى تر بتنا الحاضرة » فنشيع فيها الحياة بفضل آخر صورة 
:قدرطا الظبورفى الحضارة الحتض-رة؛ وهى المذهب الوجودى 
الذى يقوم على الحد الفاصل بين كتا الحضارتين : المتداعية 
والناشئة » شأنه اليوم شأن الآفلاطونية المحدثة فما بين 
الحضارتين : البونائية والعربية ٠‏ أو المونانية والآورية' 
الشررية:: 


سنس الى علد 


والشعر منغير شك هو التعبير العاطق الهناظر” للتجرية 
الصوفية فى الدور الآول للحضارة الوليدة » ولهذا كان عهد 
ازدهاره الأعلى فى تلك الفترة فى كل الحضارات . ومن هنا 
حاولنا أن نقدم فى محاضرتنا الثالثة صورةٌ إجماليةلفن الشعر 
المعير عن الروحالجديدة لتلك الحضارةأعنىالشعر الوجودى . 


وهنا يأقى الدين صورةثالثة فتناظر كامل مع الصورتين 
الآخربين على أن يستحيل إلى تصور جديد تراعى فيه 
مقتضيات الروحالجديدة على الرغم مما قد ينال الصورةالقديمة 
.من تعديل ؛ بل مس تحوي ركامل يصل أحيانا حد النسخ 
المطلق ؛ وإلا لماكان فيه بعث غناء . 
وها من أولاء فى محاض رتنا الرابعة نقدم نموذجاً أوناً 
ا عسانا أن تقوم به فى هذا السبيل .تقول :.. أولاء لآنه 
لا تزال تعوزه الشجاعة: والحرية والؤرد الخصب . فعلينا أن 
نوغل فى هذا الطريق إلى أبعد حد غير مكترثين مطلقاً 
لحشر جات الجيف الحية ألتى تزعر فى نفسها القدرة على الوتوف 
فى وجه التحرير الآ كبر الذى ينه فى سيله رغما عنهم. 


عب 

وأشبد أنى توسمت هذا السيل يشق مجراه الظافر فى. 
نفوس الصفوة من شباب لبنان. فإليهم وإلى أتراهم منشباب. 
الغرب فى كل الأمصار » أقدم هذه الصفحات الى تنبضر 
بالإيمان بهم وبما ينتظر نا من مصير وضاء .> 


ماشيز: عل هنا أن أسجل مفترض شكرى «المدرسةة 
الآداب العليا» بييروت » وخصوصاً لمديرها منميو جبريل بونور. 
متنمهيره8 لوتوطون ٠»‏ الذى تفضل فدعاق إلى إلقاء هذه 
امحاضرات ٠‏ [ماناً منه خصب التماون الثقانى الحر بين بلدان. 
البثر الترسط .00 


برس الكنات 


تصدير عام . . . 


النزعة الإنسانية فى الفكر العربيٍ 


هلال ل ين ل ال مز وتران : 

مدى الخزعة الإنسانية فيالتارعغالحضارئ رح ع) ؛ 
المنى المذهى (عس. ) ؛ مسألة «الترّعة الاأسائية » 
:فى الحضاراث الختافة والحضارة العربية (5 - م) 
الخمبائس العامة للتزعة الإنسانية .6 ام اما 

الانسان مقياس كل شىء ( 4 -ب ٠١‏ ) ؟ الاشادة 
بالمقل (١٠١)؟‏ عيادة الطبيعة ١" 6٠١‏ ) ؛ العواطف 
.وعبادة الال ( در سسدو١)‏ 
الئزعة الانسانية فى الحضارة العريية 2 220 اء 

معى الحضارة العربية (16- ١9‏ ) ؛ امظاهر الأولى 
للنزعة الانسانية فى الحضارة العربية ( ١8‏ وما يليها ) ؛ 
ف إيران فى عبد كسرى 18١‏ لمم ) ؛ فى الأوساط 
الهلينية الأفلاطونية الحدئة (7--5؟ )4 نص اخاص 
بالطباع الام (5؟ س 8٠‏ ) ء؛ بيان خصائص اانزعة 
الانسانئية فى الفكر العرنى : الخاصية الأولى ( ؟* وما 
يايبسا ) » نظرية الانسسان الكامل (5* جل ه؛) 
مدلول هذه النظارية ( 6ع عب لاه ) ٠‏ عجيد المعقل 


لاه سدوه), اعجيد الطييمة (هه ب لاه),. 


لكرة تقدم العلم زلاه - وه) 
تيار النزعة الانسانية فى الحضارة العربية وتطوره 2 . 
التزعة الاسائية العر بية كات شاملة واسمة ااتنطاق 5 


اصاقصة”: 


م السام 


وأصاومة 


و ل 


لدذاكى لد 


( .و - ١ح‏ ) » التراث المولد لها ليس التراث اليوناتى» 
بل الفرق الايراتى والكلدانى واخايى (08-51), 
التحديد التاريخىهذا التبار وأظهر شخصياته!54-59) 


أوجه التلاق بين التصوف الإسلااى 
والمذهب الوجودى 


الصملات النظارية بين الوحودية والصوفية ( 59ل 
«'ا ) > مياحث الوحود المطلق عن دالصوفية والثراقية 
وحائها الوحودى ( ؟7 - «ام ) ؛ نظرية القاق عند 
الوحودية وعند الصوفية ( 8م - 30) , أهمية الوصل 
بين المذهب الوحودى والتصوف الاسيلاتى (0 6و سس 
5 ) »ء الوحودية الاسلامية : عندالحلاج والسوروردى 


وابن سيعين (59 - ١١+‏ ) 


الشعر والفامقة ( /ا١٠‏ ومايايها ) ؛ الوجودية أقرب 
الفدفات الى الشعر ( ٠ ) ١١" 1١8‏ تعريف الشعر 
الوحجودى -31١9(‏ ١١)ء‏ الخلق الشعرى ( 99 - 
و1ا1): تعبير الشعر عن القلق العام والقلق الخاس 
(119 ح 69و١١‏ )؛ عوذج وجودى هن بودلير : 
« قصيدة : إلى القارىء 6 02 ل ب#م؟)) عوذج 
وحودى من حيته : قصيدة « لقاء © ( ١9#‏ مما 
ه11 )2 
1١‏ أدوات التعبير والشءر الوجودى : 


.9 2 
مي هوجده 


6 ل ع. هه 


و6ل-5. 4ه 


0 
م 


الالفاظ ( وسوحب9ل؟) ء التركيب الافظلى (]دم١‏ 
سل ."م١‏ ) ء. الصور ( ٠) ١١8 - ١١‏ الوزن 
(غ«ا س للم )ل 
١1‏ اسستصي موضوعات التعيير َ 

الحررية المطلفة فى تيار ااوضوعات عءزل عن الدين 
والاخلاق وكل ألوان التقوم. ( 67ج ومل)ء 
الماية وها عوضوعات الخطيئة والرذيلة والقبح 
والشرء لا'نها أدلة على الوحود ( 94د وم)اء 


الشاعر الوجودى شاعر رجحم 1990 .)١4١‏ 
المحنى الإفسانى فى رسالة النى 


النبوة خاصة بالحضارة العربية وحدها ١+*(‏ سس 
184 ) * تطور الشعور بالرسالةالنيوية ,)١40 - ١44(‏ 
شعوراائىتحد برسالاتهومتدنىيهذا الشعور (45١ومايليها)»‏ 
رسالته ري : سياسية وروحية ,)1١68 - ١49(‏ 
كيف بد رسالئته ( “اه؟ - لاوا ), صورة الى 
فى ضمير أمته : فى عبد الصحابة (لاهذ ل 5٠‏ ) 


صورة هرمس ف الفكر العرق 


قراسة عض قر ال لعو وإ الوا الم ةا لم لو كن 

هرمس عند المصريين : نحوث ( 158 ): عنداليونان 
(عؤاد ب عور) » هرمس - ادريس عند ال_رب 
(536 --151)ء مصدرا صورة ادريس عند المرب 
(518-15ا)ء تمثل هرمس فى القكر الاسلاى 
(وزر- إباو) ء أسطورة هرمس اسطورة عرية 


مؤحاه 


“سواه 


سم صخ ندم 


بالمعنى الأعم ( لاد نس و0١‏ )اء ملل التصوس 
الغرمسية (1108 - 5اا) 
تصوص الم تنشر خاصة بصورة هرمس فى الفكر الءربى ‏ /ا1 سا ..م 
حد من ه كتاب الاسطماحس © .2  .‏ . مهمرسوم١‏ 
؟ سامن « سر الحلقة وصاءة الطبيءة » المتدوب' 

الى بليئوس الطواقي ل .ام ام امام مهؤرسا.هوة 
مس من « اافية أفلاطون ٠‏ أو م كتاب ألواح 

الجوهر لا'فلاطون المسكي »ا العام ام ام ا(لوإرسدعو١ا‏ 
ع ع من «أسراركلام هرمس »606060 ام هوذر د إوو١‏ 


م6 ده من كتاب 2 الشكوك » للرازى ٠5‏ م٠‏ م 00 


النبؤعة إلا سمأ نم 


فى انكر العرنى 


اسمر مزل 


الإنسان ور مشدود عل الحاوية الفاصلة بن لتاقن : 
الوجود المطلق 2 والعدم المطلق : ولذا كان وجوده 0 
من كلا النقيضين ظ عل تفاوت ق تصيب كامهما مه و 6 
للحظات الزمانية بكل ما تنطوى عليه من إمكاننات تترجح 
سن المد والجزرق تيار المصير المتوثبلاروح : لكن مبمايكن 
م نهذ االتفاوت وكيفيته , فالينبوعالدافق الث للوجودالحىهو 
دائماً الإنسان , والإنسان خسب. وإننى هو أو تناسى هذا 
الاصلفانشق على نقفسة وفرضعنصراً من عناصره الوجودىة 
على الآخر حتى جع ل الصلة بينهما صلة الخالقوالذاوق والعايد 
والمعيود . بيد أنه سرعان مايرتد ‏ فى لحظة أخرى ثالية . 
عل الاق ف يطول طرها وعرضهات إل التبوع الاصيل 
الوجود ال محض 2 أعنى إلى نفسه لسكمد منهأ معايير التقوم 2 
ومن م بدأ لحظة جديدة لما فُْ التطور الحضارى داخل 
الحضارة الواحدة مركر الصدارة فى كل مراحلبا . 

وهذا العود المحورى إلى الوجود الذاق الآصيل هو 
مأ يسمى ف التاريخ العام بأسم 2 النزعة الإنسانية 86©. ولابد 
لكلحضارة ظفرت تام دورتها أن تقوم وخا ذا الفعل 


0-006 
الشعورى الحاسم . ولهذا كان علينا أن نتفقده فى الحضارات 
التامة الفو على تعددها , وما الاختلاف إلا فى الآلوانامحلية 
والمعادلات الشخصية الضثيلة . أما الخصائص الإجمالية العامة 
فواحدة بين جميع الحضارات , ولهذا ل يعد من المقبول فى 
الفهم التاريخى الوجودى أن نقصر اسمهذه النزعة على «النزعة 
الإنسانية » الخاصةبالحضارة الأوربية أو الفاوسنية وحدهاء 
دون بقية الحضارات ؛ فهذا من قصرالنظر التاريخى أو خداع 
النظور أو من عدم الفهم الحقيق لمدلول هذه النزعة الحقيق» 
أو أخيراً » وليس آخراً» لعدم التذبه إلىالمواضع الصحيحة 
فى الحضارة الواحدة لمكو*نات تلك النزعة . غير أن هذه 
الاسباب كبا أو أ كثرها هى اليوم بسبيل الزوال مما سيفتح 
آفاقاً واسعة للفبم التاريخى الصحيح #وذلك خموها فل 
فلسفة الحضارات ثم فلسفة التاريخ والتأريخ عند أحصاب 
المذهب الوجودى . 
فها نحن أولاء اليوم نشاهد رد الاعتبار من هذه الناحية 
بالنسبة إلى الحضارة اليو نانيسة بفضل أحاث قرنر جر 0١‏ 


6 راحع له فى هذا و !! ,آ ,منءمنهم : عععوعة[ معوءا 
3 موتاععظ بعماعاماوطم4 “" 


الشساجُ لد 


وجوزيه سيت(" اللذين تنبها إلى النزعة الإنسانية بكل معانيها 
عند السوفسطائية اليونانية9© . فاستطاعوا أن يقدروها 
ويضعوها فىمركزها الحاسم الممتاز فى داخل تطور الحضارة 
الونانية . 
كا نشاهد من ناحة أخرى أن هذا اللفظ : ١‏ النزعة 
الإنسانية » قد صار من الالفاظ السكثيرة التداولاليوم » وى 
استعاله يلاحظ له معنيان : أحدهما تاريخى , والآخر مذهى . 
فهو عند سجر و أتباع مدرسته الذين يكو نونالنزعة الإنسانية 
الجديدة 9 برجى من ورائه إلى إجاد نزعة إنسانية جسديدة 
تضارع النزعة الإنسانية التى ظبرت فى أوربا فى القرون من 
الرابع عشر إلى السادس عشر ء وذلك بإحماء التراثاليوناق 
من جديد ومعاناة تر يةحية عنطريقه وهو مايتم بتمثلهونقله 
من الماضى إلى التطبيق على الحاضر ؛ وهو كذلاك أيضا عند 
)١(‏ راجم: «ازعة التنوير عند السوفسطائية اليونان» ميلائو سنة : 


١١ +‏ ممقاتما ,رمعم "لع هع أاكانام50 هخأأءك 0: رلته ]1 ذا وخازة5. 0 


.1238 
(0) راجم كتابنا : « ربيع الفكر اليونانى » م ط » ٠»‏ القاهرة 
سنة 15145 . 


() راجم #رترييجر : «النزعة الإنانية كتقاليد وربة روحية » 


فى « هن القديم إلى الحديث» » لييتسج 15١كذا‏ م26 “ : معجوعول .لا 
للا :هاا "عالكى :جم ! ها رعتعطعاءط مسن :رهغ211هه 1 كله كمس كومسل 
غنم ؟ ثم : «البرعة الانسانيةوتربةالك.اب» » برأينسنة (551١‏ 

[ز[ ز |[ [ ز ز [ 21101101010 


سيتا 97 , إلا أنه بميل خصوصاً إلى استلهام النزعة الإنسانية 
الحديثة فى إيطاليا . أما المعنى المذهى فيتردد كثيراً على ألسنة 
وأقلام المذهب الوجودى 9 ؛ وهو عندم يختلف اختلافاً 
ظاهراً عنه عند أكواب المعنى التاريخى » لانه لايعتمد على 4ربة 
روحية تارضية 2 بل عل مذهب قم ا قَْ فهم الوجود 
على أساس أن مركر المنظور فيه هو الإنسان ؛ وأن الوجود 
الحق أ الوحيد هو الوجود الإنساقن ٠»‏ حى صارت شارته 
فى :من الأنسان:وإلى الإنسان بالإنسان ؛ أو : كل ثىء 
للإنسان : ولاثىء ضد الإنسان؛ ولا ا خارجالإنسان ‏ 
إن جاز لنا أن نستخدمهناهذا التعبير المنقولعن لغةالسياسة . 

أما بالنسبة إلى الحضارة العربية فل بتم شىء حتى الآن 
فى هذا السبيل » بل ل تسثر هذه المسألة فما يتصل مها بصورة 
واضدة إلا عدد باحثواحد 2( وكان جو ابدعنها بالق .و تقصد 
به كارل هينرش بحكر الذى عرض ذه المسألة فى 


)١(‏ حوزيه سيتا : «التربية فى البزعة الانسانية بايطاليا» » قينتسيا 
سدنة /9 9 ١‏ : 10أ65 هلا 'أأه0 06م 2هعساع ا : هأأتة5 عممعنن أن 
هله ما ؟ ثم : الفلسفة الايطالية والبرعة الانسانية ٠»‏ فينتسيا سنة78وا 

.016511710 6 12110114 جاخزوده1 ]1 

١ن(‏ راجعم +”“وصا : جانيول سارتر : «الوحودية “زعة [إأسانية», 

اريس سنة 945 ١‏ ؛ ©1142215716نلاد للها كه عازكداله امم ءا كابر ها 


لس كفية لد 


تححاضرتين 0 انتهى فى الآولى منه| إلى القول بأن « التجر بة 
:الحية الحاسمةالسكيرى بالنسبةإ إلى الغربهى النزعة الإنسانية»”"), 
:وتنياء لعفف أن نكر وجوردها فى الشرق تدعق البمر 
فى هذا ء وراح يبينالاسبابعلىالندو الذىع رضنا فموضع 
آخر2”, والذى أثبتنا عدم وجاهته: فقلنا إنه أراد أنيتصور 
أن تكوين النزعة الإنسانية فى ال4ضارة العربية لابد أن ب 
تماماً وتحت تأثير نفس العوامل والمقومات 5 فى الهضارة 
الأو ربية» مع أن اختلاف روح كاتا الحضارتين اختلاناً 


.ّنا كان خليةاً بأن يرده إلى الطريق المستقيم المؤدى إلى التكشف 


:عن هذه النزعة فى الحضارة العربية : 
وهذا الطريق هو الذى نريد اليوم أن ندل عليه فى هذه 


)١(‏ كارل هيئرش بكر : «الاسلام فى نطاق تاريح للحضارة عام» 
:فى «دراسات إسلامية » < ١‏ ص :؟ سس مين 9ع ؛ رعملءع8 .0.11 
1 ,انكر هاك! ؟ ثم «دتراث الأوائل فى الشسرق والغرب» فى كتابنا : 
«اليراث اليوناتى فى الحفارة الإسلامية) ص #سسم , طلا ء القاهرة 
سنة 1943 . واللخاضرة الأولى ألفيت أمام مؤتمر الإستشر ين الألمان فى 
لييتسك فى ٠#رو/ ١ ١81١‏ ؛ واللخاضرة الثانية ألقيت فى جعية الامبراطور 
قلولم ببرلين فى ٠١11/9/18‏ 

(؟) «دراسات إسلامية » < (١‏ ص 4*. 

١‏ راجم كتابنا : «من تاريع الالحاد فى الاسلام»,» ص4 --وء 


"الاهرة سنة 48ؤل. 


امم سد 


الخاضرة ؛حتى أضع أبدينا على هذه النزعة و نستخلصباو نين , 
خصائصها وطرفاً من تطورها . ولهذا بحب أن نقرر حقيقة . 
جوهرية كان إغفالها السبب فى عدم تنبه الباحثين إلى هذه. 
النزعةف المكر العربى , ألا وهى أن النزعة الإنسائية معنييها :. 
التاريخى والمذهى لايمكن أن تصدر إلا عن الروح الاصلية ‏ 
الدضارة الى ستتمأ فيا ..وطذا فليين لك أن الت من إنضاء , 
اطق ككارة ناءاها تطلاد ف إحيانة اق تازه أخرق: 
تيابنها ؛ والشأنهنا كالشأن فى قابلةالتفاعل الكيمياق بالفسة. 
إلى المواد العنصرية . وعلى هذا فإذا كان التراث اليوناى قد. 
ولنّد فى أوربا النزعة الإنسانيةفىالقرون من الرابع عشر إلى. 
السادس عثر » فليس معنى هذا أنه سيولد نفس النزعة أو 
ما يشاببها فىكل حضارة أخرى يدخلبا ؛ كا أن عدم إيحاده. 
لها فى الشرق لايدل على أن هذه النزعة لم توجد فيه , لانه. 
“ليس العلة الوحيدهلإيحادها ؛ بل لكل حضارة عواملبالخاصة. 
بتوليد النزعة الإنسانية » والنزعة نفسها لابد أن توجد فى. 
كل حضارة عالية » وخصائصبا العامة ”ا قلنا متشاءبة بين. 
الحضارات كلبا . 
أمّا والحال على هذا الحو ؛ فإن علينا أن نبين : 
أولا + خصائض هذه التدعة عامة ) 


ذاه لدم 


ثانرأ : وجودها كتيار شاعر بذاته فى الحضارة العربية ؛ 
ثالها : تطورها وفروقها الشخصية . 
١ ْ‏ حت 

وأول ما تمتاز به هذه النزعة هى أنها تبدأ فتؤكد أن معيار 
التقوجم هو الإنسان . فالسوفسطائية اليونانية قالت على لسان 
يروتاغورس : « الإنسان مقيا سكل شىء : ماهو كائن با هو 
كائن » وما هو غير كائن بما هو غير كائن » - وهو قول يجب 
أن يفهم فى سياقه الوجودى الحقيق » لابالمعنى المبتذل الفاسد 
الذى يضاف إليه عادة عند الخصوم . فبو لا بقصد من 
الإنسان الإنسان المفرد المعين , بل الإنسان عامة , لانه إنما 
يريد أنيضع الإنسان هنا فى مقا بل الآطة من ناحية , والوجود 
الطبيعى أو الفزياق من ناحية أخرى ؛ وأن يرد التقويم إليه, 
لا إلى أشياء خارجية فريائية مادية » ولا إلى كائنات خارجة 
مفروضة على الوجود على سبل الأحوال الهائية »لا الواقعية 
الحقيقية . فالسوفسطائية»وقد رأوا العقل قد ضاع فى الطبيعة 
الخارجية وفى عالم الآلوهية , قد حاولوا إنقاذه برده إلى ينبوعه 
الاصيل . وما عدا هذا التفسير لهذا القول العميق الذى يحب 
أن يوضع شارة عالية لكل فلسفة وجودية ‏ فهو سوء فهم 
مقصود من جانب الخصوم : 


داو د 


وهذا بعينه هو ما أكده رجال النزعة الإنسانية فى أوريا 
الحديثة » ونخاصة ,ركه الذى حاول أن يردكل ثىء إلى 
الذات » وأن يفرض علبا نوعاً من الاستقلال بنفسها حتى 
لا يكون للخارج تأثير عليها أيأ كان : «فكل ماهو خارج عن 
ذاتك ليس منك ولاإليك ؛ وكل ما هو لك حقأ هو عندك 
ومعك ؛ وما فوسعثىء آخر أنيعطيك شيئا . ولا أن يسلبك 
اشوا 033 وان كو تنك الات الماو اق ٠ق‏ النزعة 
الإنسائية لديه قد جعله يعنى خصوصاً بالتطبيق العملى لهذا 
لمعنى . إذ اهتم رجال النزعة الإنسانية فى إيطاليا بإيحاد أسلوب 
فى الحياة العملية وفى الفن أكثر من اهتهامهم بالجبانب 
المتافيزيقى لا . لكن هذا الجانب الأاخير نراه بشكل أو ضح 
عند ركلسوس ومن إليه؛ من عنوا بعلوم الصنعة ووضعوا 
العالم الم فى مقايل العالم الآ كير ل فعان | الثاق حدق 
الواقع ‏ نسخة من الأول ؛ حتى يرد كل ما فى الوجود إلى 
الإنسان . كذلك ترى عند مونتى ومعنههه11 هذه الصبغة 
الممتافيزيقية وإن خففبا بابتسامته الما كرة المليئة بالمعانى . 
)١(‏ بترركه : «رسائل خاصة» س هك »ء ٠١‏ » نشرة فرا كستى » 


فير ئئسه سنة 8579 ١.012ع‏ 10 لك .هذا رلمه 1م مد رم علاعنا : مععدعاءمط.8] 
ال فى 


والخاصية الثانية هى الإشادة بالعقل ورد المعرفة إليه . 
وأمرالسوفسطائيةفى هذه الناحية معروف . فعلى يد.هم ؛ وعلى 
انان امكساغورسن + عداو | فكان المة الأو لنب اهأ واجدا 
هو العقل . والنزعة الإنسانية الآوربية تقوم فى جوهرها على 
أناس «القدور البالم أن الفا الإقياف اميق يشوم ىق 
الاستقلال المطاق للعقّل » . ونرى هذا المعتى بكل وضوح عند 
01 اعم ة اع 1/1 ويم أبياس الف فة عامةهو النور الطبيعى » 
أعنى العقل الإنسانى (" . 

وما دمنا قد استخاصنا مكانة الإنسان برد التقويم إليه 
وجعل العقل مركر السكون , فقد بق علينا أن تقوم بحركة 
مد وعدّواد إلى الخارج ء لا لكى يفنى فيه الإنسان من جديد , 
بل ليؤكد نفسه فيه ويفرضها عليه . والانسان فى هذا الاتجاه 
إلى الطبيعة عامة ‏ الطبيعة الأليفة الصديقة » لا القاهرة 
بجبروتها - بمخضع لعاملين : الآول غرو الذات الموضوع 





غ0 جوزه سينا : داائرية ف العزعة الانسانية بايطاليا © » ص 9 
زفق ملم دلتاى ١‏ مؤلفاته 6 2 514 ترجة ايطالية بعنوان ِ وليل 
الانسان والنظرة ف الطبيفة من عصر انهضة حى اثقرن الثامن عشم » » 
١ <‏ ص "١8‏ وما يلها » ثينتسيا سنة /1؟5ا : تإعطغلئط دماعط [1تللا 
©711611أء 11835 21ل وعسلهه وااعك عنرمأعتساساثاء متموه أع4 أكفأهنره ”ا 
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5-82 
بفرضبا قيمبا عليه واستخدامه كأداة لتحقيق إمكاناتها . 
بوصفه عام أدوات ؛ والثافى معارضة الآلوهية بالطبيعة بعد 
الاستيلاء على الأو ٠‏ فتقوم هى معو تنه وتتخذها مدداً له 
فى غزوه للمملكة الوحيدة الباقبة ‏ مملكة الألوهية . ومن هنا 
كانت الخاصية الثالثة للنزعةالإنسانية هى تمجيد الطبيعة وأداء 
نوع من العبادة لما . ويحب أن نفبم جيدا الفارق بين هذه 
العبادة » وبين العيادة الأولية للطبيعة عند الشعوب البدائية . 
فالعبادة الإ نسانية للطبيعة هى من نوع عبادة العاشق لمعشوقه 
الآليف الاثير لديه , أما عبادة الطبيعة بالمعنى الآخر فاهى 
إلا عبادة الرهبة والخوف من جبروتبها . وشتان ما بين كلتا 
العبادتين ! فك أن المعشوق الحقيق لك هو ذلك الذى تخلقه 
أنت بنفسك , فكذلك الطبيعة فى النزعة الإنسانية هى من 
صنع أولئك الذي نتعشقوهاوأقاموا لعبادتها المراسم والطققوس , 
وْذا فعبادتهم لها هى فى الواقع صورة مقاوية لعبادتهم. 
لانفسهم كالصورة المقلوبة منعكسة” فى المرآة . وقلب الوضع 
هنا هو كالحال تماماً فى انعكاس المرئيات ف المرآيا : لتجاشهها 
على الوضع الصحييم . فلا ننخدع إذن بهذا القلب » بل لنفهمه. 
مدلوله الاعمق . ذقول السوفسطائية بالقوانين الطبيعية. 


سمو 
و بالطبيعة بوصفها معيار التقويم » هو قول فى الآن نفسه بأن 
الإنسان هو مقياس الاشياء , لآن الطبيعة لم تعد بعد طبيعة 
طاليس وأنكسمانس » بل هى تموضع «ولةنةاءةزناه الذات 
فى تحقيقمالإمكا نياتها الذاتية خارج نفسها فى العام . وعند الفزعة 
الإنسانية الأوربية» 1 تعدالطبيعة كاتصورتمالإسكلائية: بمعنى 
أنها فمقايل اللطف الإلهى » وأن الطبيعة الإنسانية فاسدة 
بحك الخطيئة الأول »ولا سبيل إلى صلاحبا إلا بفعل خارجى 
خارق عل الطبيعة هو فضل الله ,مما يمنع كل تلقائية لاروح 
وإرادة شخصية كسب لنفسها اتها . إنما أصبحت جزءاً 
من العالم الإنسافى نفسهء لآنها ليست شيئاً آخر غير الجوهر 
الروحى للانسان نفسه وهو يكشف عن نفسه كشعور 
بذاته , »كم هى الحال خصوصاً عند بترركه . ثم تصبسم فى 
التفسير العلى وعند أصعاب الصنعة مثل بركاسوس وأجرنا 
فون نتسبهيم المرجع فى كل تفسير9؟ . * 

وكان لهذا خطره فى تقدم المعرفة الإنسانية بالقوى 
الطبيعية » وشعر الإنسان بقدرته على السيطرة على الطبيعة 


مس 1 





() راجم : كتاب سينا السالف » ص 4 . 


(0) راجم : كتاب ولتاى السالف ممزئية . 


ات 
الخارجية . فنشأ عن هذا إمانه بالتقدم العام المستمر ‏ فى 
العم وبالتالى فى تطور الإنسان عامة ‏ للإنسانية وهى يسبيل 
الغزو الآ كبر . وما عناية السوفسطائية بالتنشئة وتوفير أ كبر 
قدر من الثقافة للمواطنين إلا على أساس هذا المبدأ . والنزعة. 
الإنسانيةالأوربية قد أعطت طذا المبدأً كل مداولهوتطبيقاته , 
تأنتتجت ذلك التطور الهائل فى العلل والصناعة الفنية مما لايحتاج. 
إلى فضل بيان ؛ وكان هه ذا حركة عنيفة مضادة للنرعة 
الاسكلائية الى تقبيد العم فافسااين ثابته , ملك تفسيرها 
وتقوم على المحافظة عليها ما هىطائفة >صورةغيور عليها من. 
أن بمسبا طائف التجديد أو التطور والقاء . والطابع المميز 
الجوهرى لهذه الخاصية الرابعة للتزعة الإنسانية هو أن هذا 
التقدم إبما م بالإنسان نفسه وقواه الخاصة . لابقوةخارجية 
أو عالية علىالكون . وفى هذا أكير :وكيدف الذات الإنسانية 
لجانب الفعل والنشاط والتحقيق الخارجى . 


والعقل الذى تشيد النزعة الإنسانية به ليس ذلك العقل. 
الجاف انجرد التفكير الذى يشبه آلة تناج تصورات شاحبة. 
غادرتها الحياة مثل العق لالاسكلافالتائه فسداء الديالكتتك. 
الاجوف والاقيسة العقمة؛ بل هو الو الكامل .للذات. 


نح[ لد 


الإنسانية فى مواجبتها للموضوعات الخنارجية ؛ وهو لهذا 
يوا كب العاطفة ولا يعاديها » ويتكىء على الحس العينى الى . 
ولهذا تمتاز تلاك البزعة مخاصة خامسة هى|لنزعة الحسية المالية 
الى تميل إلى الرجوع إلى العاطفة واستلمامها إدراك الوجود 
فى بعض أنحائه . وهذا يفسر اهتام السوفسطائية بالبيان أو 
الخطابة بوصفها فنا جميلا يتحدث إلى العاطفة وتنيع من 
الإحساس . ولولا أن آثارمم ضاعت » لوجدنا فيها - فيا 
نظن - عناية خاصة ععانى امال محققة فى الفنون اليونانية 
التى كانت فى عبدم فى أوج ازدهارها ؛ ول كن ضدةة أن 
وجد ف أيامهم فدياس ورجال المدوسة الايكة الأو لذات: 
الإحساس الفنى الصافى الاضير . والنزعة الإنسانيةالأوربية 
تقوم فى أساسها على هذا الجانب اججمالى الحسى العاطفى حيث 
لانحتاج إلى استشباد أو تدليل » وإلا حكنا ندفع أبواراً 
مفتوحة على مصاريعبا . 
به 3 حت 

أمنًا وقد بينا هذه الخصائص فى النزعة الإنسانية عامة,. 
فلنحاول الآن بيانها فى الحضارة العربية . 

وهنا بحب أن ننبه إلى ما قلناه مراراً عن المعنى الذى. 
نقصده من الحضارة العربية . فالحضارة العربية ليست هه, 


الحضارة الإسلامية » بل هى عندنا كا عند اشينجار تلك 
الحضارة الى نشأت فى تربة واسعة تحد من الشمال عسنذطفة 
تسو دهامدينة الرها ؛ ومن الجنوب بسوريا و فاتسطين ومصتر 
وفها تسود مدينة الإسكندرية ؛ ومن الشرق بنهر سيحون », 
أى تششمل إيران كابا ؛ ومن الغرب بالبحر الأبيض المتوسط ؛ 
وفى أقصى الجنوب نحد بلاد العرب ؛ وفى أقصى الشيال مدينة 
بيزنطة . وولدت فى القرونالخسة الآاولل من ميلاد المسيسح» 
وكانث هذه الفترة بمثابة الربيع بالنسبة إللها » لكنها سبقت 
مع ذلك ,هذه الطفولة الى استيقظت فى أحضانها وهى الطفولة 
الى تتمثل ف اللاديان السماوية غند الفرس واليهودوالكلدانين 
حوالىسنه. ./اق.م. لآولمرة , ثم لثاففمرةتظبرهذهالطفولة 
حوالى سنة #.٠‏ ق.م . مع تلك التيارات الى كانت نيوءات 
بمصير العالمومستقبلالشعوب وفيها وجدتهذهالتفرقةالثنائية 
بينالنوروالظلية والتصويراتالتلفة لاجنةوالناروالاخرويات 
بوجه عام ٠‏ مع ما صاحب ذلك من الترشير بذى يبعث . 
واستمرت فى ربيعها هذا حتّى جاء العرب والإسلام بعد أن 
مكنوا لانفسبم عند التخوم الشرقية والشمالية للجزيرة العربية 
فكانو | طلائع لذلك الغرو الكاسح الذى قام به العرب بفضل 


“الإسلام : وهنا كون الإسلام والعرب صف هذه الحضارة 
-وأتموها حتى نهايتها الاخيرة . وليس اجال هنا محال التحدث 
:عن العناصر المقومة لهذا الدور من الحضارة العربية ‏ فقّد 
:عرضنا لها عرضاً سريعاً فى مواضع عدة ١”‏ ح ولا عور 
ما يعنينا هنا الآن هو أن نقرر الحقائق التالية : 
أولا 8 نفيك الحضارةالعرية نت بالمعنى الذىحددناه. 
:هو بلاد إيرانوالفراتوالدجلة وبنى إسرائيل ؛ وأ نأصوطا 
: الروحمة مستمدة إذا من الدياناتالسياوية عند الفرس واليبود 
٠‏ والكلدانيين فى الفترة ما بين سنة ..7 ق م والسنة الآولى 
المبلاد المسييح 7 
ثانا : أن المدنية الإسلامية إنما تسكو”ن طوراً من أطوار 
'الحضارةالعربية, والوحدةالجامعة فى هذا الطورهى الإسلام 
.أو اللغة أو كلاهما معاً . وطذا لن تفهم «العرى» فى قولنا : 
« الفكر العربى » بمعتى عنصرى ولا دينى ؛ بل بمعى 
لغوى خالص : فكل من كتبوا بالعربية يندرجون تحت هذا 
اللفظط 2 وبمعنى حضارى : فكل من يتنسبون إلى هذه الوحدة 
(9) رواحم سوسا كنانا : « من تاريخ الالحاد فى الاسلام » » 
.ص ##ح وؤ . القاهرة سنة 946 9ه 32 


الاضارية الى تس + اللضارة العزيسة» أو و التتحرنة + 
يدخلون فى هذا الباب أيضاً » ولكننا سنقتصر هنا على الذين. 
كتبوا بالعربية أو وجدوا بعد الإسلام . 

عدأله لفهم النزعة الإنسانية عند هو لاء لايد لنا أن نقير 
إلى مظاهرها السابقة فى الحضارة العربية بالمعنى العام . ذلاك. 
أن النزعة الإنسانية فى الحضارة الواحدة لاتوجد مرة واحدة. 
ودفعة واحدة » بلتوجد علىصور متعددة فى فترات مختلفة ». 
لكنها تتحصر خصوصاً فى الفترة الممتدة من الايام الآخيرة. 
لربيع الحضارة إلى مستبل صيفها : فى الحضارة الفاوستية. 
( الأوربية ) وجدت هذه النزعة فى صورة أولية فى نهاية: 
القرن الثالك عشر ء لكنها وجدت فى صورتبها الكبرى فى. 
القرون من الرابععشر حتى السادسعشر , ثم لاتزال صورها 
تتعدد وتتجدد ‏ أ حدث فىألماننا فى القرن الثامن عشر عند. 
#تكلمن وجيته » وفى القرن العشرين عند يبجر» لكن هذه. 
الصور ثانوية » ويغلب عليها التصنع لأآنها ليست صادرة عن. 
روح الحضارة فى تلك الفترة بطريقة طبيعية تلقائية . 

والصورة الواضحة نوعاً للنزعة الإنسانية فى الحضارة. 
العربية لآول مرة هى تلك الى نشاهدها فى عبد كسرى. 
أنو شروان . هذا الملك المستنير الذى يقال عنه إنه كان. 


5 
أفلاطون النزعة ؛ قد عنى بالمسائل الفلسفية وأفسم لما مجالا 
فىجالسه والمناظرات التى كانت تدور فبها . وثل هذه النزعة 
الإنسانية فى أيامه برزويهكا نعرفه من الباب المنسوب اليهفى 
مستهل «كليلة ودمنة » . وفيه نرى رجلا شا كتاف بادىءأمره 
فى الآديان كلباء للآنه لميجدعند أحداً من سأل جواباً عما يسأله 
عنه من أمرهاء , ولا فا ابتدأفى به شيا بحق علل” فى عفلى 
أن أصدق به فأتبعه 3" ء فعاد إلى دين أبائه الذى وجدمم 
عليه » فلم يحد الثبوت على دين الاباء له عذراً . واستمر فى 
مرحلة الشك هذه يتردد بين اليقين والقلق إلى أن التهى 
حامق الشاحة الحملة كك البراو اك #قتضى جما ل الشيد 
الانفس أنه صحيم وتوافق عليه الآديان , (©. وصار أمره 
إلى نوع من ه الرضا خلال وإصلاح ما استطعت إصلاحه من 
عبل » 7 . ومن ثم انصرف إلى بلاد الهند فوجد فيا هذا 
الكتات ل كله حمق معو اندو يعد هذا آل آله امود 
وماذاكان لهذه الرحلة من أثر فى نفسه . والمهم لدينا أن ننبه 
)١(‏ 2 كليلة ودمنة ©» » ص ه” » نميرة لويس شيخو » ببيروت 
سائة ع" ول ٠.‏ 
(؟) الكتاب السالف ء ص /ا” » واقراً : خلال ». بدلا من حلال 


الى فى المطبوع 93 
69 الكتاب اليالف , ص 44 . 


لسااء# للدم 


إلى ماكان يشغل النفوس » أو الممتاز منها , فى ذلك العبد من 
قلق وماعنيت به من معرفة حال الإنسان ومصيره مع اعترافها 
بأن هذا الإنسان هو أشرف الخلق وأفضله .0 فى الدنيا : 
وهى فى هذا إئما كانت تريد الاعتهاد عل العقل فلا تتبسع 
إلا ما تعقل ولا تصدق إلا بما بحق على العمل أن يصدق به . 
وإل جاب زوه ل قُْ بلاط كسرى نفسه شخصية 
أخرى تجول فا نفس الأفكار وهى شخصية بولس الفارسى. 
خق استبلال كتابه « المنطق السريانى » يقدم لنا عرضأ قاسياً 
هال المحرفة ومأ هنالاك من تناقض بين المذاهب الدينية قَْ 
المسائل الرئيسية » وينتهى إلى تفضيل العلم على الإعان لان 
الآول حوب عدما هئ قوواط معثرف نه 2 أما 
الإيمان فوضوعه ما هو بعيد خ لا يدرك بالنظر : الاول 
لاشك فيه 2 والثان بداخله الشنك : 00 
وإلى هذه الحال النفسية العامة فى ذلك العبد يحب أن 
تنسب حال سلبان الفارسى 9 , تلاك الحال التّى لا تغهم على 
)١(‏ «كليلة ودمنة» )س85ء 
)2( راجم كتابنا : .« من تار الالحاد فى الاسلام » ص 58 > 
وراجم فيا يتعلق بهذا الموضع كلة السكتاب نفسه من ص 4ه ل غ0 ٠‏ 
(؟) راجم بحث اوى ماسينيون عن. ه سان الفارسى واابوا كير 
الروحية للاسلام فى إبران » الذى ترجناء فى كنتابنا : «شتصيات قلقة فى 
الاسلام » ص ١‏ سس ص مه » القاهرة سنة 195145 


وجبها الصحيم إلا بوضعما فى هذا الجو الروحى الاق المتمثل 
فى فارس إبان م مسكسرى أنو شروان :لواف تطون» 
الروحى الآول قبل اعتناقه الإسلام قد مر بأدوار شييهة بتلك 
اتى مر مها برزؤيه » واضطربت فى نفسه ألوان من الخواطر 
والافكار التى اضطربت فى نفس برزويه وبواس الفارمى . 
فآباؤه كانوا على دن المزدكية » ثم مر ذات يوم وهو فى 
موجة الشباب الآول بدير_فإذا به يرىرجلا طو يلاأشار إليه» 
قدا متئنليا نت قبيااه: هل يعرف عيسى بن هرم قلا أجات 
سلياً , أنشأ يعلمه المسبحية حتى آمن ببهاء وبعد أن كان عا كفآً 
على المجوسية يجتبداً فيها « حتى كنت قطن النار الذى يوقدها 
فلا يتركبا تخمو ساعة » 29 ؛ والروايات :ؤيد كلها هذه الحالة 
النفسية الى كان عليها سلبان قبل الإسلام وكيف جد فى السعى 
لاغتناق دين يستقر عنده نهائياً؛ على اختلافها فى بيان أحوال 
تنقله من المزدكة إلىالمسحمة أمأخير ا إلىالإسلام . وبوضع 
سلمان فى هذا الوسط الروحى الذى أتينا على وصفه تظفر 
هذه الروايات بتأييد كبير من شأنه أن يرد إلى التاريخ الكثير 
ما ميل بعض النقاد إلى إضافته إلى « أسطورة » سليان . 


)١(‏ همه مهديب تاررع ابن عا كر » 2 <5 س0 ١5"‏ 2 دمشق 
سئة وع "لامح تاكقدام. 


برو جه 

بيد أن هذه الصورة لانزعة الإنسانيةكانت أولية لاتقسم 
بالخصائص الظاهرة هذه النزعة بوضوح » شأنها شأن حركة 
الرشدية اللاتينية فى نهاءة القرن الش الث عشر بالنسية إلى 
الحضارة الأوربية . والعلة فى هذا أنها إنما نشأت تحت تأثير 
أجنى مؤقت هو نفوذ التراث اليونانى فى بلادفارس فى ذلك 
الحين » دون أن ترجع إلى الآصول الآولى الإيرانية التى كان 
خليقاً بها أن تدفع إلى إيحاد نزعة إنسانية كاملة التكوين 
أو على الآقل : إن الوثائق القليلة الباقية لاتسمم لنا بتقديرها 


أكثر من هذا . 


وكانمناظر هيده الضووة صورة أخرق :ف المنطقة 
الجنوبية الغربية من الحضارة العربية بمعناها العام » صورة 
أكمل وأكر تأثيراً وأدق تفصيلا ‏ ونعنى مها تلك المتمثلة فى 
الغنوص ونوه6اليى وفىكتب هرمس ورجال الافلاطونية 
الحدثة . والفكرة الرئيسية فيها هى فكرة الإنسان الكامل 
أن الانسان الإللى أو الآول » وهى 
فحكرة قد جلاها خصوصاً من بين الباحثين المعاصرين 


ر . رينسنشتين واف . بوسيه إلى حد يكفينا هنا أن نحيل 


(إلهما"": وأن نكتق بتسجيل تتيجة بارزة من نتاتح أحائهما. 
:ألاوهى أن هذه اللأفكار وماإليبا مما يتصل بالانسان الكامل 
«ترجع إلى أصول إيرانية » فى « الجاثا » الثالثة "1 نجد فسكرة 
'الإنارن الآول (مرتن )» بد أنه لا ينظر إليه فى هذه 
'الوثائق الإيرانية إلا على أنه يقوم يوظيفة كونية سب » 
“لا دينية أوخلاصية؟ هى الال فى العصر الى »م لاحظ 
'هاز هينرش شيدر >ق 9 . فهو الكوذج الأول للانسانية 
٠وأصلما‏ : إذ بعد موته ينشأ الزوج الأول من بنى الإنسان من 
'أجزاء جمّانه ؛ وفى روابة خاصة بروى أنه من أجزائه المانية 
تنشأ المعادن العانية » وفى هذه الروابة تظبر اللافكار التنجيمية 





(1) ر اجع ريتسنشتين: دو إعندرس »© 201/0114765 ١‏ 1اماىنل9 ج1161 
وف . يبوسنه: « المشا كل الرئيية فى الفئوص » سلئة لا٠و١‏ 
كاده ععك عترعانمرطامسمظآ : أعدونهظ .لآلا ؟ ثم مقالتيه : الغفنوس 
:07055 والغنوصية 005/146 فى دائرة معارف وولى ل و#ويسوةا 

0 1-0155 1ناة2 
[فة راجع : هاسنا » م "٠‏ . 64مدوملا 

(5) راجم فى هذا وما يتلو الدراسة الممتازة الى كتبها شيدر 
:بعنوان : « نظرية الانسان الكامل عند الملمين : أصوهًا وتصويرها 
الشعرى » » وقد ظبر فى <يلة الجعية المهرقية الألمانية» سنة م؟و١‏ 
س »وا صساص ١54‏ عل“ : ععلقطء5 طعءنعماعل]ظ كسول 


اناي “فاط ميلا بمرعجاءعمع ال بر“عمع سسرميطالمن موس ععراعا عراءد ماكة 
4 ,8 رآ ءلط ,نط2 سة , 'ومسطلامائمع معءداعماعطء 0 معطا مده 


التى ربما ترجع إل أضول نابلية نواه خلقه: فى الدورةة 
الثانية التكونية ( وكل دورة من ثلانة آ لاف سنة ) التى ينقل. 
فها الله خلقه من حالة الوجود الروحى اللامادى إلى حالة. 
الصورة الظاهرة . خلقه على هيئة صورة نورانية شابة . 
ورور الزمان يتدخلالمناقض ف الخاق الإلهى , فيرسل الله . 
حتوكة المبار نه زهدا الإنسان الأول لعار يوا الشنؤويهذًا؟ 
تدأ المناة الآرضية :ولا بد أن غوت الإننان الآول عق 
ينها بتو الانسان الاارضيون من ناهد 

فى هذه النزعة . يا قلناء تحتل فكرة الإنسان الكامل 
أو الإنسان الأول مك الصدارة . ونحن نراها بوضوح فى. 
كتات» الولوضا #المشوت إل أرمطاطا لسن والدى هق 
منتزع من«تساعاتء أفلوطين . فقد ورد فيه : « هذا الإنسان. 
الحبى هو صَمم لذلك الإنسان الأول الحق» إلا أن المصور. 





هو النفس وقد خرجت ( أى حدث عنما صدور خارج. 
ذاتها ) دن شتت ههذا الإ نسا نبالا نسانالحق ؛ وذلك أنها: 
جعات فيه صفا ت الإنسانالآول إلا عاديا فيه ضعيفة 
قليلة "تز'زة . وذلك أن قوى هذا الإنسان وحاته وحالاته. 
ضعيفة . وهى فى الإنسان الآول قوبة جداً ؛ وللإنسان. 


الأول حواس قوية ظاهرة أقوى وأبين وأظبر من حواس 
هذا الإنسان ؛ لآن هذه إنما هى أصنام لتلاك يا قلنا مراراً . 
فن أراد أن يرىالإنسان الحق الأول فينبغى أن يكونخيراً 
فاضا :"و أن كان لاحو اتن كررة للاتتيكيين عند إشراق 
الأنوا رالساطعة عليها . وذلك أن الإنسان الأول نورساطع. 
فيه جميع الحالات الإنسانية . إلا أنها فيه بنوع أفضل 
وأشرفت وأقوى .0» وهذا النص الذى أرز أهميته ويه 
إليه خصوصاً شيدر فى مقاله المشار إليه آنفاً 9" على جانب 
عظم من الخطرالذى يبدوخصوصاً إذا قورن بالتصاليوناق 
الذى يقوم عليه فى « التسافات » . ثفن هذه المقارنة الىيسيق 
أن عقدها شيدر يتين لنا أن الاختلاف الظاهر بين كامهما 
هوف اهتمام واضع,أثولوجياء , هذا الكاتبالسريافى الجبول » 
بلفظة «الإنسان الآولء التى لم ترد فى رار إلاعرضاً 
ف قوله : 50600 09102 تل عو لكك فم يله ث الكاتب 
أن تلقفها وراح يكررها عدة مرات لآهميتها الخاصة عندهء 


5498 ص مغ4اس هاس اس‎ ٠» «أتواوجيا أرسطاطاليس»‎ )١( 
. س 5 » أشسرة ديتريعى » براين سنة امود‎ 

(90) ص55" سداس ه«. 

(؟) «التساعات» لأنلوطين . السادس : 06© 0. 





هو 
ما يدل أولا على أنهكان على علم بفسكرة الإنسان الكامل أو 
الأول فى الغنوص » وأنهكان غنوصياً , لخاول أن يمزج بين 
الغنوص وبين الافكار الافلاطونية المحدثة فيجعل هذه تتحدث 
لغتهم , ثم أخذ هذا كله وألقاه فى نهابة الآمر على عاتق 
أرسطو . ولهذا فإن أهمية هذا النص ليست فى كونه من 
تصوص الأفلاطونة المحدثة بقدر ما فى كونه تعبيراً مبتجداً 
بالأفكار الغنوصية » وبالتالى بالتصورات الشرقية الإبرانية: 
ومخاصة فى فكرة النور « وأن الإنسان الاول نور ساطع, ؛ 
ولهذا سيكون له تأثير ضخم فى الفزعة الإنسانية العربية م 
سترى عما قليل . 

وإلى جانب هذا النص هنالك نص أخر عثرنا عليه هذه 
الايام فى مخطوطة بدار المكتب المصرية ضمن جموعة رسائل 
صوفة "١‏ , وله أهمية كبيرة فى هذا الباب وفى ببان مصدر 
الوحى عند أهل الحمكمة وهو الذى يسمونه الطتّباع التام ‏ 
وفى الملك الحارس للفيلسوف أو روحانيته ؛ والنص ينسب 
إلى أسطوت كنا ف الغادةداغا امت هومن غين كملق 
النتصوص النسوبة إلىه رمس . وسنجتزىء هنا بإراد الفقرات 





)١(‏ الخطوط رقم 455١‏ تصوف إدار ااسكتب . راحم النصوس 
الملدقة مهذا البحث , 


المبمة منه . والنص يبدأ بقول لسقراط ( المزعوم ) ثم 
بأقوال هرمس : 

«قال سوقراطيس الحسكيم : الطشبساع التام ا 
وأضلة وذرعة: ود الام ٠‏ فقيل له : يمن الا 
الحكمة ؟ فقال : بالطباع التام . قيل له : فا أصل الكو 
قال : الطباع التام . قيل له : فا مفتاح الحكمة ؟ قال : الطباع 
الام . 
دقيل له : فا الطباع التام ؟ قال : روحانية الفيلسوف الى 
هى متصلة بنجمه ومدبرة ء قف نم مغاليق اللشكة وتقلةما 
استشكل عليه وتوحى إلبه هر واتلمفمة ا 0 ف 
النوم واليقظة . والطباع التام للفيلسوف نزلة الم الناص 
الذى يعم الصى الكلية بعد الكلة » فكلما أحكم 00 7 
العم أدخله فى باب آخر ء ولن يخاف ذلك الصى النقص فى 
عليه ما دام له ذلك العلل باقأء لأنه يكشف له عما اشتيه » 
وعالهها أشكل ويبتدئوه من العل بما لا يسأل عنه . فبكذا 
الطباع التام للفيلسوف ,» وهو قوة تابيد » لا نقص على 
الفيلسوف ف عليه وحكمته معه 

« والحكاء فى هذه الروحانية تدبير هو السر الموضوع 


المج لد 


بيهم الذى لا يطلع عليه أحد غيرمم . وهو.السر المكتوم فى 
الحكمة : وم يكن من أبواب الحكمة باب لطيف ولاجليل 
إلا بدك الجكاء لتلامذتهم وأذازفة فيا بهم بذتب 
الذى هو تدبسر روحانة الطباع العام 55 


«وقد ذكر هرمس قال : إفى <لاب> أردت استخراج عل 
العلل الحقيقية وكفيتها . وقعستعلى سرب ملوء ظلبة ورياحاء 
فلم أبصر م لظلبته ٠‏ ولم يضىء لى فيه سراج لكثرة 
وداه م فأتاق ا رشق هناف ادعوم وافقال لدعت 
نور فضعه فى زجاجة نقيه من الأرياح وتنير لك . وادخل 
إلى السرب واحفر وسطهء واستخرج منه مثالا بالطلسم 
معمولا ؛ فإنك إذا استخرت ذلك العثال ذهب رياح 
السويد اضاء لك . ثم احتفر فى أربعة أركانه ؛ واستخرج 
علم سرائر الخليقة وعللالطبيعة وبدو الاشياء وكفيتها . قلت 
له: ومن أنت ؟ قال : طباعك التام . فإن أردت أن 
ترانى فادعنى باسمى . قلت : وما الاسم الذى أدعوك له ؟» 
بلى هذا الاسم الروحاف لذا الطباع التام وكيفية عمل دعائة 
وفى أى حال يدعوه حتى يستطيع أن يراه ثم قال :« فكان 


المكاء تاهدوة ذلك من روحانياتَهم فىكل 0001 
مرتين إجلالا لطباعبم التام . . قال أ سطاطا المين + نلك 
واحد من الحكاء قوة د من الروحانية افيه وتلئية 
وتفتم له مغاليق أبواب الحكمة . . . ولكل ملك قوة وتأبيد 
من ( ال )ملك؛ عال رفيع يتصل وصله بنجم ملك العالىيق 
مكانه . فكان الكماء والملوك يتعاهدون هذه الروحانية هذه 
الدعوة والأسماء , فكانوا يظبرون م ويعينوتهم فى علبم 
وحكمتهم ويقدمون تدييو ها لكيم »:: 
وبرد فالخطوطة بعد هذا قوله : «وهذا فصل من 
كتان «الاسلباخين.ودؤ لارمطاطالسن+. وحكتان 
«الاسطماخس» من اللكتب الداخلة فى جموع المكتب 
المنسوية إلى هرمس .2١‏ وأهمية هذا النص أنه أولا يشرح 
معنى: الطباعالتام » الذى لعبت فكرته دوراً واضياً خصوصاً 
عند الفلاسفة الإشراقين وعلى رأسبم السبروردى الذى 
أورد ذكره مراراً : فأق ف «المطارحات» © على ذكر ريا 
منسوية إلى هرمس رأى فبها : « أن ذاتأ روحانية ألقت إلى 
)١(‏ راجم مقدمة هذا النص فى الماحق ١‏ . 


(؟) «المطارحات » » فى نشسرة هترى كوربان دلمموع الرسائل 
الميتافيز يقية لاسو روردق < ١‏ 6 ص 1455 . أسثنا: دولك سائة 5145ا 


حدوة 2 
(أى إك هرمس ) المعارف ٠‏ فقلت لها : من أنت ؟ فقالت : 
أنأ طباعك التام , . وهو نص لا يفبم على وجبه إلا بالنص. 
الذى أوردناه :كما أنه فى كتاب ١‏ التقديسات » أورد دعاءاً 
حاراً وضغة السبروردى نفسه مخاطباً الطباع التام (" ؛ ومن. 
بعذه 55 أنضا كلذ غدرا١")‏ وكتيرون فيزها: وودغرة: 
السبروردى هذه دعوة خاصة , شأ نكل حك ؛ وفها جرأة 
كرى و العين : خضوصأ فى قو له ووتو سطى لى عند لله 
الالهة» فكأنه شول إذآ يألبة متعددة ! وسنعود إلى هذه. 
المسألة عما قليل . 

وأميته ثانيأ فى أنه يصل الحكيم بقوة علوية بطريق 


: ع4 و َ : 
مباشر » لسشعك معة وساطة الانساء 2 لان دور هده 


)١(‏ هاك نس « دعوة الطباعااتام » : أمها السيد الرئيس » واللك 
القديس ء والروحالى النفيس ! أنت الأب الروحاتى والولد المعنوى ؟ 
اللابس من الأنوار الالحية أسناها » الواقف من درحات الكال فى 
أعلاها . أسألك بالذى منحك هذا الهرف الءظيم ووهيك هذا الفيض. 
الجسيم إلاما ايت لى فى أحسن المظاهر » وأريتتنى نور وجبهك الباهر 
وتوسطت لى عند إله الآلهة بإفاضة نور الأسرار ورفءت عن قلى ظامات. 
الأستار » حقه عليك » ومكانته لديك » ( راحمه فى الترجة الفارسية. 
محاضرة كوربان بمنوان : «روابط حكقة إشراق وفاسفة إيران باستان». 
ص لاهء ران سنة 1١5145‏ ). 

(؟) الصدر الثيرازى . 


وب 


الروحانيات معالحكاء هو نفس الدور الذىيقوم به جبرائيل 
ومن إليه من الملائكة مع الأنبياء . فإذا أضفنا إلى هذا أن 
الطباع التام "يأ بدل عليه اسمه ‏ قوة طبيعرة خالصة , 
وما هى إلا مثابة النموذج الأعلى للإنسان , أو هى فكرة 
الإنسان الأآول نفسه على النحو الذى حددناه» تبين لنا أن 
الجانب الخارق قد اس بعد وصار الحكم نفسه هو صاحب 
هذه القوة بطر يقّة طبيعية . وفى هذا التجيد للطبيعة نلاحظ 
المعارضة بينها وبين الالوهية . مما يفضى إلى نزعة طبيعية 
واضحة جدا , أعنى نزعة إنسانية خالصة . ولهذا فإن هذا 
الطباع التام ما هو إلا رمز تسيدى لقوة الإنسان المبدعة 
قّ أعل درجات إمكانها . 

0 من الناحية التاريخية ذأهمية هذا النص لا تصاب لها 
قن ذلاك اند الات اللهوضن النديدة المتكارة 
الخاصة هرمس فى ثنايا كتب الصنعة ‏ يكشف انا عن نفوذ 
فكرة الإنسان الكامل أو ١‏ الإنسان الآول» فى الغنوص 
الهليئ ‏ وعن طريقه فى المذاهب الإبرانية القدمة - إلى. 
الفكر 0 
الكثير مر أمثاهاء لآن المهم فى بيان التأثير والمصادر فى. 


اللخف التارعى :هو الاستناد إلى .وثائق مكشرية + نكت فيل 
أن الوسط المتأثر قد عرفها واتفعل ها ء أما بجرد النشابه فى 
الافكان أو خوى جرد الآثر ١‏ المكترس فى زنط ها دون 
أن يكون لدينا وثائق على التأثر بهء فلا غسناء لهفى المنيج 
التاريخى القويم . وهو مزاق الخطر الدائم فى استخدام هذا 
المنهج . ووثيقتنا هذه بمنأى عن هذا الخطر , لأنها أولا 
وجدت فى العام العربى مو ذا فول :ال ويه ا رونها 
إلى أبعد حدما يشبد بهذا السبروردى عاضا : 

والآن وقد بينا هاتين الصورتين التمهيديتين للنزعة 
الإنسانية فى الحضارة العر بيةبمعناها العام » بياناً لم تقصد به إلى 
تحديدهما إلامن حيث ارتباطهما بموضو ع بحثنا هذا عالانا 
لم تتحدث إلا عن النواحى منهما التى وصلتإلى الفسكر العرق 
فعلا على هيئة وثائق مكتوبة أثرت فعلا فى أبناء هذا الفسكر 
صار فى وسعنا أن نعود إلى نقطة البدء فىهذا القسم وهى 
بيان وجود الخصائص التى أوضحناها فى الفسكر العرنى . 

أما الخاصية الآولى وهى.النظر إلىالإنسان على أنه مركر 
الوجود فقد وجدت خير تعبير عنها عند ابن عرق وف إثره 


عند عبد الكريم بن ابراهيم اليل أما ابن عرق فكائت 


ا 


.هذه عنده مسألة المسائل » وفسكره فى هذه الناحية أوفى على 
الغاية فى الجرأة » حيث لا نكاد نتصور صدور أمثال عباراته 
:فى وسط آخرء لآن الذى أنقذ ابن عرف وتركه يفسكر حراً 
: هو أنه ل يوجد فى العالم العرنى سلطة تضع نفسها موضع 
المراقية للأفكار . والملاحظ دائاً أن حرية الفكر لم تصادر 
:فيه إلا حين كانت تصطدم فى نتائها العملية أو الإلزامات 
الساسية بالسلطات » أما إذا تركت الأفكار فى مملكة الفيكر 
٠‏ وحدهولم يستخرج منها صاحبها نتائجها العملية » فقد كان 
مأمن من كل حجر على التفكير أو حد من حرية الرأى . 
..وقضية الحلاج وحالة السرروردى » ومن قبل ما حدث من 
اضطباد لازندقة فى خلافة المبدى ‏ كل هذا أوضح شاهد 
على ما نقول . فاولا أن الحلاج(''قد زج بنفسه فى التيارات 
السياسية الاضطرية فى عصره ومصره بين الشيعة والحنابلة 
واتصاله برجال السياسة » لما حدث له ثىء ما حدث : من 
تعذيب وصلب ؛ أما أن تكون أسباب اتهامه الرسمية هى 

مسائل ترجع إلى آرائه » فلم يكن هذا إلا تكأة استند إليها 
)١(‏ راجم « المنحنى الشخصى طياة الحلاج » لماسيئيون فى كتابنا : 


0 شخصيات قلقة قف الاسلام © 4 من و0 حون مو 2,2 القاهرة 


أسلة 9845١ا.‏ 


2 
لفان اه حفن تاها بنارا ف وكان وضع أن 
يحد غيرها لينكل بها فعل لو لم توجد هذه الاراء . 
ولولا اتصال السبروردى7" بالملك الظاهر وما خشيه. 
السلطان صلاح الدين من تأثير هذه الصلة على المذهب الى 
السيامى الذى كان له صلاحالدين » لظل السبروردى طليقاً 
يفك رما يشاء . والحالكذلك بالنسبة إلىكل أحوال الاضطباد. 
الفكرى الذى حدث فى العالم العرى 5 نعرفه من التاريخ 1 
ذلك أن الاضطباد الفمكرى لا حدث إلا فى حالتين : وجود. 
سلطة روحية منظمة ذات نفوذ مادى ٠‏ ثم وجود السلطان. 
فى يد الجموع أو الشعب . أسَا والساطة الآولى لاوجود لها. 
فى هذا العصر الذى نعيش فيه » فإن الخطر على حرية الرأى. 
اليوم إنما «أقى من الخالة الثانية حيث بدأت اجمو ع الشعبية. 
تفرض إرادتها وقيمها فى الدولة . 

لكن لهذه الحرية التى أطلقّت للفسكر العرفى فى التعبير 

عما يشاء من آراء وجبأ غير وجيه . ذلك أن هذه الحرية لم 
تكن حرية بالمعنى الصحيس ء إنما الااحرى والادق أن تسمى, 
)١(‏ راجع « السهروردى الحلى » مؤسس المذهب الاشراق ». 


هارى كوربان فى كنا بنا 2 «شخضيات قلقة.فىالاسلام» 6.من +٠‏ لاس. 
ص ١١‏ . 


-.ه؟ 7 


عدم | كتراث ء وهذا أمر'قاتل للفكر نفسه ء لآن.التطور 
الفسكرى فى حاجة , كما يسير سريعاً ويصاعد ‏ إلى أولنك 
الشهداء الذين يصبحون باسنشهادمم شهوداً على: الحقيقة . 
والحرية الفسكرية الصحيحة الخصبة المفيدة هى تلك التى بظفر 
بها المفسكرون عن طريق نضال عال شاعر بذاته » لاعن 
الإهمال وعدم الاكتراث» لآن هذا لا يؤدى إلا إلى حالة 
من الموات الروحى . وأصدق شاهد على هذا فى المكر 
العرنى أن اضطبادات الزنادقة فى عبد المبدى لم يكن من شأنها 
أن تقضى على حركتهم » بل زادتهم حماسة وأنضجت أفكارمم 
وأشعرتهم بالحرية الإيحابية التى بها وحدها ينمو التفسكير 
العالى » ينها عدم الا كتراث لم ينتج إلا نضوباً فكر يأ ما هو 
مشاهد فى الفترة التى تلت القرن الرابع الهجرى . 


ول نسبب فى بيان هذه النقطة عبثاً واستطراداً » بل 
قصدنا إلى هذا قصداً حتى نفهم لماذا لم بحدث لاراء أمثال أن 
عرنى والسبروردى وأبى بكر مد بن زكريا الرازى ما كان 
يننظر لها من ضجة وأصداء ومن تكوين نيارات قوية عنيفة 
تسير فى آثارها » وإن لمتتخل مع ذلك منتأثيرهائل فكثير 
من الأوساط ؛ ولسكنه كان تأثيراً فرديا لم بكون تيارات 


5 


عامة شاعرة بنفسبا شعور ا كافيأ . مما كان من أسباب عدم 
انتباه الباحثين بدرجة حكافية إلى وجود تيارات عامة 
ممثل نزعاتهم . 

ونعود إلى ابن عربى فنقول إن مذهيه فى جعل الإنسان 
مركز الكون قد عبرعنه فى مواضع عدة من أعداله الضخمة؛ 
وأوضح أقواله فى هذا الصدد ما ورد فى «غةملة 
المسسسْتو'فزء وفى «فصوص الحك , . 

فق الآول وضع بابأ خاصاً عنونه : هباب الكمال 
الإنساف » ءوقالفيه : , إناللهتعالى عم نفسده فك العام : 
فلذلك خرج على الصورة . وخاق الله الإنسان مختص رشيف 
جمع فيه معان العالم الكبير وجعله نسخة لا فى العالم السكبير 
ولاق الندرة الالمنة من لخادب رمال فد عدرل اتعصلم. 
إن الله خلق آدم على صورته , فلذلك قانا : خرج العالى على 
الصورة ‏ وفى هذا الضمير الذى فى « صورته . خلاف” : لمن 
يعود ؟ لآرباب (أى عند أرباب) العقول» وفى قولنا : علم 








نفسه غبنية لمن تفطان وكان حديد القلببصيرا : ولكون 


الإنسان الكامل على الصورة الكاملة ؛ حت له الخلافة 


ند إقوا بد 

والنيابة عن الله تعالى فى العالى © . 
وفى هذا النص المهم ناهد أولا” تأثر ابن عرق 
بالافلاطونية الحدثه ثم بالييودية ثم بالديانات الإيرانية . أما 
الأفلاطونية ا حدثةفظاهرة فى قوله : «إنالته تعالى عل" نفسه 
فعلم العالم » فلذلك خرجالعالم على الصورة» . ففى هذا نظرية 
الضدور الأذلاطوننة الحدثة وقد نقل فببا العقل الآول إلى 
الإنسان يا سيقول بعد . ولفظ «الصورةء هنا على حاله هذ! 
ملىء بالمعانى : لانها تجمع بين الصورة بالمعنى الافلاطونى .أى 
على أساس أنها اللوغوس . وبين الصورة بعنى الصورة 
الإلحية, ولهذا تركها غير حددة ليجمع بين التأثير الأفلاطوق 
وبين التأثير اليودى . وهذا التأثير الآخير نراه بوضوح ف 
0 هنا بالآية المشبورة فى التوراة (سفر التكوين ١‏ : 707) 
َ 00 ل فى عبد مبكر فأضافوها إلى الاحاديت 


0 نهم دائماً < تى تتخذ صفة شرعية إسلامية : « إن 





0 صورته»» وق تركه هذا الضمير غامض 


(1) كتاب ه عقلة المستوفز » فى « رسائل صغيرة لابن عرلى > 
ندسرها برج ,» ص هه - 15( من التص ااعرلى ) ٠»‏ آيدن سئة 
تعما محصسية وتخدم ططععفان مذلا ع48 بم راعياءعد ع «ع ساملا 
معطع ذوعا 1131© لمكا 0ن عممناء املاط أزم لمن سعطعوع ع5 ووعا 

.19 نمعللع] رعمةطترلط ,5 .21 ترون 


5-5 بخ د 


الإعادة توكيد لقصده إلى المعىُ المردوج لهذا اللفظ 6 أشزانا 
إليه.. وعلى الرغم من تأثر ابن عرب فى هذا التصوير للكانة 
الإنسان بالأفلاطونية المحدثه وباليهودية معأ فإننا :فنا نعل 
ل نقف على تابع لأحدهما قال بمثل ماقالبه ابن عرفى نها 
الج رأةوالوضوحفالتعبير , اللبم إلاأن نضيفت:هنا عاملا ثالئا. 
هو التأثير المندى ففى كتاب يدغى «مرآة. المعانى لإدراك' 
العالم الإنساق» توجد نسخة منهفى الخطوطة 7" التى أشر نا 
إلها آنفأء نشاهد مؤلفه الجهول الذى يزعم أنه أخذه عن 
كتاب هندى يتابع المعنى الوارد هنا فى قوله.: ه وخلق الله 
الإنسبان مختصراً شريفاً جمع فيه معانى العام الكبير وجغله 
نسخة جامعة لما فى العالم الكبير » فيستقصى كل وجوه التناظر 
بي نالعال الصغير والكبيرعضواً عضواً وحركة حركةووظافة 
وظيفة» 'وذلك ابتداء من الباب الاول الذى عنونه : «فى 
معر فة كيفية العالم الصغير » , قال : «الإنسان عالمصغير ؛ فأى 
شىء ف العالى الكبير موجود بالكل . ففى العالمالصغير موجود 
بالجزء » » وينثىءيعدد هذهالوجوه: «فالشمس والقمر ف العالم 


)١(‏ مخطوطة رقم 4995١‏ تضوف شار الكتب المصرية. وهذا 
السكتات قد شر من قبل أرضًا 5 2 الخحلة الأسيوية 2< سدئة مك١‏ 
علاولونعطة اماتاول بحسب غخطوطات أخرى غير خطوطتنا هذه . 


عد (# يس 


'الصغير همامنخرا الآانف . . « والعينان والآذنان والفم بمنزلة: 
“اي لواف عن الكو قيط ‏ لاعن #السياية بو لمعيه 
كالأرض .والأعصابكالأحر, والعروق كالأنهار» والاشعار 
كالاشجاز . والحواس كالنجوم , والجلد والدم واللحم 
:والرباط والغضروف والعظموالمخ كالسبعة الأقاليم ٠‏ واليقظة 
كالنهار» والنوم كالليل » والفرح كالربيع » والحزن كالشمتاء . 
وابماع كالصيمف » والشيع كالخنريف . والبكاء كالمطر 
والضحك كالبرق , والتعب كالسكرسى ‏ والدماغ كالعرش , 
والنفس كعقل الكل » والعق لكاليارى جل جلاله . فالعالم 
الكير كأنه نفس واحدة ؛ وعقل الكل روه » والبارى 
عز وجل روح عقل الكل . وكذا العالم الصغير كأنه نفس 
واحدة , والنفس الناطقة روحهء فكا أن العقل فى العام 
الصغير داخل فيه خارجعنه لا كدخو لالثىء ولا كخروجه 
منه ؛ وكذا البارى جل وعز فى العالم الكبير . فن عرف 
ذلك عرف البارى ,لا إله إلا هو ء بالضرورةء لآن من 
“عرف نفسه فقد عرفربه وأعرة بنفسه أعرة ابربه/ك, 1 


092 الطوطه رقم ١ذ"ع‏ تصوف بدارالدكتب المصمرية 2( ص ١7”‏ 


دن شفا ص 1174 أ 


اوه ند 


فرصة للتحدث عنه بإسباب» لانه يكشف عن جانب كير . 
من فكرة العالم الكبير والعام الصغير التى كان لها دور , 
خطير فى علوم الصنعة وفى التصوف على السواء فى الفكر 
العرنى » وسيكون لا بعد هذا دور كبير فى علوم الصنعة فى . 
مستهل العصر الاورنى الحديث . ويلاحظ هناما فى ن صابن . 
عرلى أستناده إلى حديث منسوب إلى النى هو : ومن عرف . 
نفسه ذُقد عرف ربه » وأعرفك بنفسه أعرفك بربه : وهو 
ضرورة أخرى الحددر الذى أووةة اق عرلى » ويذكرناعل , 
حو غريب بعبارة القديس أغسطن المشبورة ,6« «اذتعدهل< : 
عا تذرعبو 212 , وهى العبارة التى سيكون لها أثرها الضخم . 
فى التفكير المسيحى فى العصر الاسكلائ ء مما يدل على تشابه . 
الظواهر حينما تنشابه الأحوال الروحية , ويفتح مجالا واسماً ' 
لعقد مقارنات بين كلا الفكرين : الإسلاى والمسبحى فى . 
العصر الوسيط . وهذا الاستناد إلى الاحاديث والآيات . 
القرأنية كان لا غنى عنه -مى يظل المفكر فى نطاق الإسلام ؛ , 
ولحسن حظ المفكرين المسليين أنهم وجدوا ف الحديث منفذا ' 
أنصريف كل نزعاتهم الفنكرية مبما يكن بعدها عنالتصوص , 


اسمس 





)0,0 القديس أو طين: «المناجيات» » "*غ  51١‏ 51128تاعللك أقلة5 : 
م رآ رآ رهآهوه!]]50 . 


200 
الاصلية الثابتة للإسلام , فإن أعوزتهم الآيات اتجبوا إلى 
الأحاديث . وإ نأعوزثم ثىء فى الموجود منهذه اخترعوه 
اختراعا وأدخلوه فيا » فكان هذا سلاحا قويا فى أيد.هم 
بحامون به المتزمّتين . وإن كان سلاحاً ماضيا ذا حدين 
يكن فيه الخطرعلهم ثم أنفسهم بقدر ما يكمن على خصومهم. 
وعلى الرغم مما قد يثيره حكتاب ١‏ مرأة المعاى لإدراك 
العالم الإنسانى » من شكوك قوية حول أصله الهندى ؛ وماق 
مقدمته مما يذكرنا بتأثر المؤلف هنا بالفصول التقديمية من 
٠‏ كليلة ودمنة » ( ه باب بعثة المللك أنو شرو ا نكسرى لبرزويه 
المتطيب إلى بلاد الهند فى طلب كتاب كايلة ودمئة » ) للتشابه 
الكبير بين كاتيهما » فإن فى الكتاب مع هذا عرضاً لآراء 
هندية واضحة ومخاصة فى الآيواب الآخيرة منه » إذ فيها يقدم 
ا مؤلف عرضاً لفلسفة اليوجا . ولو كان فى وسعنا تأريخ 
تألشفه ‏ لعرفنا إمكان تأثيره فى الأوساط الصوفة ومنها فى 
ابن عرق . 
ولس الجال هنا بجال بان نظرية الإنسان الآول عند 


ابن عرق » وها وهذه النظرية كاد تستغرق كل مذهيه 


2 
لا يكاد مخلو منها كتاب من كتبه الرئيسية 29 0 وما كسا 
من أبحاث «© حوا لم تكد تأتى على ثىء يذكر فى ببائها 
وإنما تكفينا هذه الإشارات للدلالة على أن الإنسان 0 جد 
بل ويؤادّه بقدر ماظمر فى الفسكر العربىوبخاصةعند ابنعرقى 
وو ججحب لوقه اند و اكلم نكن ليان لجرية 





)0 راخمع ف «رسائل ضغيرة لابن" عرلى» أشرة ايغرجخ” 'المذكؤوة 
ص 4ه سرض وه : « باب نشأة الانمان الأول »© م واس ٠٠١"‏ 
ص ١١8‏ (من كتاب التدبيرات الالفية ) ؛ ثم راجم الفصل الأول من 
«تفوص الحكم» : نس حكلة إطية فى كلة أدمية» 6 معنلا ؟ 
لمع شرح القاشانى وتعللقات ,الى إأخقدي ( ء/ طيع الظيعة الميمئية ؛ 
القاهرة سنة 11١‏ اهم ح- 28ولزام. 


(5) راع ره انوج أساافة ص 6و ساس ٠١#‏ من انس 
الألاى ٠‏ .وراجم «ه دراسات فى التصوف الاسلاتى » لريئواد ألين 
5 واسون »> اكبردج سئة ١91١‏ 1 لرهؤامطء1لكم تلان 0 
ع108: 1ن ,توكداء ةاون الل تمهادا سا 35110415 ف اا ص فت 
س 78 ( ويزاجع .أيضا الفصل كله فيا يتصل يعد السكريم الى » فهو 
أوق ما كتب فى كتابه «الانسان الكامل + ثم تور أندريه ؟ وشخصية 
يمد فى مذهب أمته واعتقاداتها » ) » ص م4 وما يامها سنة ١511‏ 
ه61 هنا متناعا ازا 71205 ماسلا ووئعوط ءز2 : عوعلدط 101١‏ 
2110 "561717 (الفصل السادس) ؟ م مقالة شيدر المذكورة آنا 
نظرية المسلمين فى الانسان الكامل ©» » ص لاسي" سس ص (194ا.. 


55-8 
الإنسان الكامل عنده وعند أ: تباع مدرسته: ظ ونعى سارها 
عند عبدالسكر - جم الجيل .' : 
وأرل سد امعاطن اننال قات الاو اد الكافل 

هو صورة دققة مله مق الثه و أنه لهذ | خليفته على الآرض. 
وفى هذه الخاصية يمكن أن نلاحظ مشاءبة بين هذه النظرية؛ 
والنظرية المسيحية فى المسيم يوصفه الله فصورة الناسوت . 
والخلافة هنا كاملة بحيث نستطيع فى آخر الآمر أن نستيدل 
الخالق والخاو قكلا بالآخرء لآن التفرقة الدقيقة بينهما تعوز. 
تعبير ابن عرنى فى كثير من المواضع ومنها الموضع .الذى 
أوردناه آتفاً وفى الفصلالآول من « لمر 7 :دولشن لا 
أن تقول هاهنا إن تضيره كان أجرا عن ماري لان كزان 
ابن عرق هذه المعان فى أغلب كتنه يدل 0 ن هذا :يكن 
تنيجة نشوة ميا فيزيقية طارئة »كم يعتذر بعض المؤرخين عن 
تعبيرات من هذا الطراز عند حجان اسكوت إريجين عمفئؤع. 
هذا فضلا عن قوله بككل جسارة : ١‏ فلبذا تقرر عندنا أن 
الانسان نسختان : نسخة ظاهرة . ونسخة باطنة . فالنسخة 
الظاهرة مضاهية للعالم بأسره فما قدرنا من الاقسام , والنسخة 
الباطنة مضاهية للحضرة الإلحية . فالإنسان هو الكلى على 
الإطلاق والحقيقة , إذ هو القابل لجيع الوجودات قدهها 


وحديئها »230 : وهو يريد بهذا أن يجعل الإنسان جامءاأ لكل 
الموجودات شاملا لكلتا الحضرتين : الإلهية والكيانية , 
وما هذان إلا مظبران للإنسان . 

والخاصية الثانية أن الإنان قادر على بلوغ هذه 
الدرجات العالية التى للإنسان الآول أو الكامل ؛ وذلك أن 
هذه المرتية تتحقق فالنى ؛ والنى هنا بْتخذ نموذجاً للانسان 
الحسى , لآن النى فى الإسلام ينظر إليه على أنه إنسان بكل 
ما لحذه الكلمةمنمعنى”"؛ فنقطة البدء هنا غيرها فالمسيحية . 
وإن كا نكلاهما سينتبى إلى نفس النتيجة , أى رفع النى إلى 
مرتة النور الآزلى أو الكلمة أو العقل الآول . وهذا المعنى 
ظاهر خصوصاً ف الباب الذى عقده عبد السكريم الجيل فى 
كتابه « الإنسان الكامل » بعنوان : «فى الإنسان الكامل . 
وأنه حمد صلى الله عليه وسل وأنه مقا بل الحقوا لق . وفيه 
ترى أن مرئية النبوة ‏ محددة عل هذا النحو أعنى مرتبة 
الإنسان الكامل , يبلغبا الصوف بالمرور ببرازخ ثلانة بعدها 
مقام الختام وق البرزخ الثالث «لايزالالانسان محر قله 


2» كتاب «إشاءالاوائر » » فى رسائل صغيرة لابن عربلى‎ )١( 
201١ ندرة نيبرج» س الاس و) سا ص لاس‎ 
- ع‎ : 
٠. م( راجع بعل المحاضرة الرابعة‎ 


امع د 


العادات بها ( أى بالأمور القدرية الصادرة عن معرفة 
التتوعات الحكية ) فى ملكوت القدرة حتّى يصير له خرق 
العوائد ( أى القوانين الطبيعية ) عادة فى فلك الحكمة . 
يذ يؤذن له بإبراز القدرة فى ظاهر الآ كوان, 7" , 
أى أن الإنسان إذا بلغ هذه المرتبة استطاع أرن يخاق 
مايشاء وأن يحدث من الاحداث ماءهوى ؛ بغض النظر عن 
القوانين الطبيعية لآانه سيكون فى هذه الحالة واضع القوانين 
ومبدعبا . 

وهنا قد يقال لنا إن هذه «شطحات», صوفة لا قنهةطامن 
حيث التحقيق الإنسانى الواقعى »؛ فلا صلة لها إذن بالكا'ن 
الإنسانى الى الذى هو موضوع التزعة الإنسانية. 
و الاعتراض صحيح إذا نظرنا إلىهذه الأقوال فى نطاق الفزعة 
الصوفيه وحدها ويمعزل عن تطاقها التنويرى العام . أما إذا 
نيا نا داه الأالمتاظ ال ساق للأاها الضفو والبليية 
إذن لتبدت لنا فى ضوء جديد يرد إليها كل قيمتها الإنسانية 
الواقعية . ونحن لم نقرب بين النتصوص أل أوردناها إلا 

() «الانسان الكامل فى معرفة الأواخر والأوائل» لعيد اللكريم 


ابن إبراعم الجبلى » حج «# ص0٠ه‏ . طبعة القاهرة سنة ١١4‏ محد 
سئة كهذا م ٠‏ 


لوضع أمثال هذه الآقوال الصوفية فى جوها الحقيق . هنالك. 
سئرأها الصدىالَوىلانزعة المتحرقة إلى | كتناه أسرارالطبيعة. 
ذلك أن المصدر فىهذه الآفكار_سواء مها الصوفية والعلمية 
الصتعوية ‏ هو الغنوص ويخاصة منه الكت اطرمسية .فيجب 
أن نفيم أن هذه الآراء الصوفية هى تعبير عن نفس النزعة 
الصنعوية إلى اكتناء أسرار الطبيعة ومعرفة العلل وككفية. 
نشوء الآشياء . ودليلنا القوى على هذا التفسير أن هرمس 
يعد فى الكتب العربية أنه النى إدريس » وقد وردفى شرح 
القاشانى على « فص حكمة قدوسية فى حكمة إدريسية» من 
قصوص الحم لابن عرب أنإدريس «قد بالغ فى التجريد 
والترواح حتىغلبت الروحانية على نفسه » وخلع بدنه وخالط 
الملانكة واتصل بروحانيات الآفلاك وترق إلى عالم القدس 
وأقام على ذلك ستة عشر عاما ل نموم يطعم شيئاً » فتن يله 
. ذوق وجدان تأصل فى نفسه حتّى خرق العادة, 2 , وهذه 
اللأوصاف بعينها تنطبق على هرمس 6 نعرفه فى التق اليد 
الغنوصية »كا أن فى تعيين ابن عربى ونصه على مقام روحانية 
إدرس عليه السلام م يؤكد تاماً نظره إلى إدرس ل 


)١(‏ «نصوس الحكيم» » ص 50 . طبءة القاهرة » سنة (1؟١‏ ها 
سيره 19817 , 


باع ف 


أنه هرمس » لآن هذه الكلمة «روحانية» فيها نقطة الوصل 
الواضمم بين كامهما فى ذهنه وهو يكتب هذا الفصل . 

أما الس قَْ وجود هذه الناحية الروحائية 2 مناظرة 
الناحية العلبية بالضرورة ْ المكر العرى 2 فيمكن البحث 
عنه فخصائص روحالحضارة العربية 2 فإن هذه الروح لبا 
إلى الخوارق والمعجزات لا تستطيع أن تتصور العمل العلى 
إلا مثيفوعاً وممبداً له بالنظرية الروحانية » ولانها قد اتخذت 
الكرف رمزها الآولى , فإنها لا تفيم الع إلا خارجاً من 
سيول 2 وهذا هو ما 000 نا استخدام كلية سركبى 
نص هرمس الذى أوردناه آثفاً دين قال : وإفذلات اروف 
استخراج علٍ العال الحقيقية وككفيتها » وقعت على سر بماوء 
ليه ورراحا 2 وادخل إلىالسرب واحفر وسطه واستخرج 
منه تمثالا بالطلسى معمولا . . .ثم أعتدن فى أرحعة أركاله 
واستخرج عم سرائر الخليقة وعلل الطبيعة وبدء الاشياء 
وكيفيتها » . 

وعلى هذا فيمكن أن نعد هذه النظريات الصوفية فى 
الإنسان الآول أو الكامل وقدرته على خرق العادات 
للأعمال الصنعوية والنظرات العلمية الخاصة باستخراج على 


ا وكيفيتها . وهذان 
الجانبان : الصوف والعلى . متكاملان أو هما وجبان لثىء 
واحد هو العم الإنساق القائم علىقدرة الإنسان غير الحدودة 
على | كتناه أسسرار الطبيعة والتأثير فها . وعدم تنبه الباحثين 
إلى هذهالحقيقة فى فهمالنظريات الصوفية والعلمية قد كان لهأثر 
سىء فى تقوم تلك النظريات . 

ولا نحسبنا بحاجة إلى فضل بيان فها يتصل بهذا الجانب 
الصوف لنظرية الإنسان الكامل»مكتفين بالإحالةإلىدراسات 
تور أندريه وما سيفيون وبرج ونيكولسون وشيدر . بل 
نتتقل إلى الجانب العلى المتمثل خصوصاً عند جابر بن حيان 
فى الكتب المنسوبة إلهء وهنا ند تأيداً لما ذهبنا إليه من 
أن الات الغلى :واحاتب الضؤى سيران جنا إلى جنت 
فى كل ما ا بالنظر العللى فى الحضارة العربية . وفيهايتصل 
بنظرية الإتسانعند جابر (© تراه يحدثنا عن « الإنسارن 


(1) راجم فى هذا كله » كراوس : « جابر بن حيان »6 ٠‏ ج؟ . 
القاهرة سنة ١514‏ #هلاإلؤه 8 :ذا "اأذهل : ذننوئا ابوط ( رات 
المعيد العلمى ااصرى عامنزو ”0 الاأتاوم1 1 عل دوع ئأه صقلا المجد 
الرابع والسون 0 وراحم كتابنا ' « من تاريع الالحاد فىالاسلام « 
ص |9١1١‏ سا ص 199 . 


المطلق, (2 وكيف أنه يشتمل على العقل والنفس والطبيعة 
والكو اكب وما أشهها كأأنه كون كامل » وعن «الإنسان 
الآ كبر» دو الإنسانالأصغرء «" فى مرات ب اللاشخاص النسة 
والخنسين . وكلهذا إنما يدخل ف الجائب الصوف؛ أما الجاب 
العملى الخالص فيظهر فى نظرية « التكوين» عنده » وتقومعلى 
أساس المدا الذى وضدة وهو : و أن الطبيعة إذا 'وجدت 
للتتكوين طريقاً استغنت به عن طريق ثان22» وأن الإنسان 
إذا عرف سر التكوين فى الطبيعة استطاع أن يقوم بدورها 
فيه , وأصيم بالتالى مقارنا للإله فى القدرة على الخلق الذى 
بمتد حتى إلى الإنسان نفسه . خابر يميز بين نوعين من الخلق 
أواللكوين:: الكون الأول وهو الذى جد اله.والكون 
الثافى وهو تمكن لنا . وهو يسمىهذا فعلا باس اللق؛ فيقول 
صضراخة +:الخاق خلقان::: آول وثان» والثاق ضيه الأول 
لآنهصنمةء 2240 وهدم: فى الخاية النبائيةالق يدف إلا جاير: 
وهى؛ كا بين كراوس » ترجع إل نهاك كلض انتج التنيلة 

1 الكتاب السالف . ص 1896م‎ )١( 

150 2 مختار رسائل حابرين حيان » » نسرة كراوس‎ « )١( 
٠ 3١58ه 'القاهرة سنة‎ 


(6) كراوس: « حابر بن حيان » جلا ص8»*. 
(؛) « مختار رسائل حابر بن <يان »© » ص 415. 


دونج سدم 


من التعريف المشهور المنسوب إلى أفلاطون » حين قال فى, 
حد الفلسفةدإنما النشبه بالله بقد رالطاقةالبشرية,(١ 2‏ وسيتخذه. 
الصوفية أيضأ تعريفاً للتصوف 279‏ تأءط له حكل معناه. 
ومستازماته : وكانت التنيجة م تعره من محاولته إبحاد إنسان :ّ 
صناعى بواسطة الصنعة » وهو لا يشلك مطلقاً فى إمكان هذا 
الإبحاد . وينظر إلى المسألة نظرة علبية خالصة , معنىأن هذا: 
لا يحتاج إلى قوى خارقة قّ إنسان معين 6 هو الخال عاد 
الصوفة » بل يتموفةاً لقوانين عل الميزان » أى وفقاً لقوانين. 
رياضية ثابتة يك اارء أن يعرف صيغها حتى يكون فى وسعه. 
تحقيق هذا الإجاد ؛ وقد عبر جابر عن إعانه هذا كله ورد. 
عللى المنكرين ىُْ صفحة رائعة من كتاب 2 اأسيعين 2 ()جمعت. 
دن الجرأة فى الفسكر والدقة فى الحجاج , ولهذا مخيل إلينا” 

)00( راجع 8 أبو الفرج إنهندو ) اموق ٠‏ وص سنقفلا١ام).‏ 
« الكام الروحائية فى الحكمالونانية » , ص 4١‏ (نشرة مصطفى القباق. 
القاهرة سنة 1814 ه -- 110١‏ م) ؛ وراجم كراوس أيِضًا « جابر. 
إن .ان « - « ص 565 وثعادق و وتماءى 0م وادكيه ل يذكر 
ورودها بصراحة مأسوية إلى أ ملاطون فى كنتاب أبى الفرج بن هتدو. 

(؟) راجع ه اسطلاءات الصوفية » كمال الدينالكائى ٠‏ نرق 
اشير ور كت سلئة وغ0١‏ « بحت المادة 2 


(؟) « متار رعائل حاير بن يان » 6س ١غ‏ سه سد س11م 


[إق سد 


أنه أبلغ تعبير عن مدى الجسارة الفسكرية الذى وصل إليه 
الفكر عند العرب » مما لا نكاد بد له نظيرا حتى فى العصر 
الحديث عند بركلسوس ومن إليه . 

ولعلنا نكون بهذا قد كشفنا عن الخاصية الأول من 
خصائص النزعة الإنسانية فى الفكر العربى . وفيها نشاهد أن 
الفكر العربى قد ذرف فى هذه الناحبة لكل فكر آخر فى 
لل ا 
<تى ليخيل إلى المرء أن الإنسان قد احتل مكانة كل القوى 
الممكنة : الإهية والطبيعية . 

ولا حل للاعتراض علينا هنا بأن الإنسان الذى يوه 
إلى هذا الحد ؛ لا نعود بعل هو الإنسان المى الحسى الذى 
نقصده فى قولنا بالنزعة الإنسانية . فلقد وجدنا أن هذا 
التألية والفجيدلم يكن فى سبيل فكرة مجردة لإنسان خيالى » 
بل فى وسعنا نحن بنى الإنسان المكوئين من لحم ودم أن 
نبلغ هذه المرتبة ونحققبا فعلا وعملا . وإذا كان النقاد 
المعاصرون يعدون م نت أكير الجرأة عندسارتر أن يقول : 
« الإنسان يتحقق إنساتاً كما يكون الله » . فإن هؤلاء 
اكور لقو 3 جاوز وا هذا الموقف ولسان الهم 
يقول : الإنسان يتحقق إطأ كما يكون الإنسان . 


+ كت 


وبحق لنا الآن أن تمضى إلى بقية الخصائص ء فتقول إن 
الخاصيةالثانية» وهى تمجيد العقلء قد بلغت أوجبا كذلك فى 
هذا الفسكر العربى شأنها شأن الخاصية السالفة . وأوغل فبا 
حتى ردالعقل إلى مرتية الألوهية . وكل هذا قد وجد له سند 
عن الاحاديث ؛ أعنى من التصوص الدينية الأصللة ؛ م هى 
الحال دائماً فىكلشىء. فإذا كانت الخاصية الأ ولى قد استندت. 
إلى الآباتالخاصة يخلق آدمء والآية , لقدخلقنا الإنسان فى 
أحسن تقويم ٠‏ (0ه : ؛ )» وإلى الحديثين : ٠,‏ خلق الله ادم 
على صورته » وا«دهمن عرف نفسه فد عرف ربه » » فإن 
الخاصية الثانية ستعتمد وها عل الحتريث المشيوان : 
«أول ما خلق الله العقل ‏ . وطائفة أخرى من الاحاديث 
المشابهة التى لا بد أنها وردت فى كتاب ٠‏ العقل » لداود بن 
"مر البصرى (المتوق سنة. اه سئة "ام م( الذىيضم 
جموعة من الاحاديث الخاصة بتمجد العقل » وهو كتاب» 
مفقود كان له تاريخ شائق » وكان بودنا أن "نظن له حتى 
نتبين إلى أى مدى نفذت الافكار الغنوصية والافلاطونة 
المحدثة فى اللاوساط الدينية فى:هذا العبد المسكر جداً , أعنى فى 
القرن الثانى . وه_ذه الناحية قد وفاها جولد تسبهر 27 حقبا 


(1) راجم مقالة : « المناصر الأفلاطونية الحدثة وااغنوصية فى حح 


عت الما عه 


من البحث فتكتق هنا بالاحالة إليه 2 ا هنأ بالأوساط 
غير الدينية قُّ هذا الناب . 


وهنا نلاحظ أن معسكر خصوم الدين سرعان ماتلقف 
هذا الحديث واتخذه حجة قَْ هجومه ضد الدن : فإنا رى. 
ابنالراوندى يول . دإن الرسول شبد للعقل برفعتهو جلا لته. 
ظٍ أقى ما ينافره إنكان صادةاً ؟, () © ثم نجد تمجمد العقل 
عنده ويا إلى البراهمة الذين نسب إلهم آزاءه فقال : 
م إن البراهمة يقولون إنه قد ثبت عندنا وعند خصومنا آل 
العقل أعظ حب الاسيا تدعلى خلقه. ونه هو الذىيعرف 4 
الرب ونعمه ٠‏ ومن أجله صح الامر والنبى والترغيب 30 20 
وبمثل هذا تماما يقول أبو بكر مد بن زكريا الراذى فى 
شيل كتات «الطب الروحاف» حيث قال 2 إنالبارىء - 
عر اسمه ‏ إنما أعطاناالعقل وحبانا بهلننال ونبلغ به من المناقع 
العاجلة والأجلة غاية ما فى جوهر مثلنا يله وبلوغه » وإنه 
أعظم نعم الله عندنا وأنفع الآشاء لنا وأجداها علينا . 


ح الحديث »© . فى كتابنا : «الثراث اليونانى فى الأضارة الإسلاءية» 
سه١؟‏ اص #94١‏ , ط ”9 القاهرة سنة ١945‏ . 

.٠١ راحم كتابنا : « من تاريغ الإلحاد فى الاسلام » ص‎ )١( 
ه(٠١١ ا سس‎ ٠١١ (؟) الكتابالالف , س‎ 


1 ا 


وبالعقل أدركنا جميع ما ينفعنا ويحسسن ويطيب به عيشنا 
ونصل إلى بِعْيتنا ومرادنا . . . وإذا كان هذا مقداره ويحله 
وخطره وجلالته خقيق علينا أن لانحطه عن رتبته ولانتزله 
عن درجته؛ ولايجعله ‏ وهو الام محكوماً عليه . 
ولا علد وهو الزمام هزموماء ولا وهو المتبوع 5 
تابعأ » بل نرجع فى الأمور إليه » ونعتيرها به ونعتمد فيا 
عليه » فّمضها على إمضائه » ونوقفبا على إيقافه ("2, . وهو 
لا عل» من تكرار قدرة العقل وبيان مناقبه على نحو فيه من 
أليقين والاصرار ما >علنا نضطر إلى افتراض مقاصد خفية 
يرى إليها » وهى أن نستخلص كل النتاج المترتبة على القول 
نك الحم للعقل وحده وأنه لاحك إلا العقل . والعقل هنا 
لا يقصد به ملك التفكير المنطق الجاف ٠‏ بل براد به 
ماهو فى مقابل التوقيف والوحى » بحيث يكون هو مصدر 
الاحكام والتقويم ١‏ لا أية قوة أو معرفه تأقى من خارج . 
وفى هذا دعوة حارة إلى التفدكير الذاق والتقنين الذاى عل 
نوما نثراة ف العهر الحديف غد كت وأضر ادهو رجال 
(1) 2 رسائل فادفية لأبى بكر تمد بن زكريا الرازى » © ج ١‏ 
س لاطا اس ١١9‏ ساس 98س ١5١‏ > باول كراوس » القاهرة 
سنة 195+ وراحم فيا يتصل يهذه النقطة » كتابنا دمن تاررع الالحاد 


فى الاسلام » , صن 198 سد ص75 خصوصا س ١0؟‏ دصض1ء0لاء 
عى 5" . 


- 6م سد 


عكر الفترورى أوزيا ى الفرق الذافى عن 

وق اذلو اخاصة اها عط أن اتات بر 
:إلى نفس المصدر : وهو الأفلاطونة المحدثة والغنوص ثم 
المذاهب الحندية أو ما زاعم أنه هندى , أعنى ما ينسبونه إلى 
'البراهمة , إذا كانت الأراء الى تتُعزى إلى هؤلاء كابا من 
' اختراع ابن الرأوندى . 

وكذلك نزى تمجيد الطبيعةوالشعور بالآلفة بين الإنسان 
.ويينبها سارية لدى الصوفية والفلاسفة الطبيعيين . قعند 
الاخيرين ند رد الاحداث والظواهر إلى الطبيعة ؛ ولدينا 
:الشواه د البينة على هذا فى موضعين : الأول فى مقالة 
«تدعى ١‏ مقالة لآىبكر دين زكريا الرازى فما بعد الطبيعة » 
.ويشك فى نسبتها إليه كل الشك (© . وهى رسالة غريبة 
“لا نفبم م نالنصوص الباقية منها ماهو قصد مو لفها بوضوح, 
لاله لابدف إلى غرض واحد من نقده لاراء الفلاسفة 
“الذين عرض مذاهبهم فى الطبيعة ؛ بل يلوح أنه فى أغلب 
أأمره بجرد هاو 6:مة))ء1زل يلبو بضرب آراء الفلاسفة فى 
االقية معنا عضن ؛ وإن كان الاتجاه الأوضح هو الرد 


)١(‏ «رسائل فاسفية لمحمد بن زكرا الرازى » ءعص ١1١”‏ وما 
.يتلوهاءء نغرة كراوس » القاهرة سنة 9؟وذ . 





ل 


على الطبائعيين واتخاذ موقف أقرب إلى من كرون الطبيعة. 
وبفسرون مها حدوث الأشاء 000 موقف ديى واضح 
المعالم, وطذا :زداد شك فى إمكان ناسبته إلى الرازى . وإعما؛ 
يعنينا هنا أن نعرف أن هذه الآراء لا بد أنما كانت منتشرة. 
فى الفكر العرن فى القرن الرابع خصوصاً » وكان لابد ثمت. 
رجال يعتنةونها» وإلالم نفهم المكة فى وضع كتاب نقدى. 
كبذا فيه ردود على مذاهب لم يكن هناك من يؤمن بها فى. 
تلك البيئات : 

والموضع الثشانى هو فى الكتب المنسوبة إلى جابر . 
فصاحبها يؤمن بمذهب أصحاب الطبائع ويدافع عنه فى أكثر 
المواضع ومخاصة ف الصفحة التى أشرنا اليها آنفا 2© , ما' 
لا يحتاج إلى مزيد بيان . 

أما عند الصوفية فالشعور بالطبيعة عندمم - على الرغم. 
من إيغالهم فى الرمزية ‏ فيه جاب حسى جمالى واضح ». 
ومخاصة عند السبروردى . فق رسائله ٠‏ ونخاصة فى « رسالة. 
أصوات أجنحة جرائيل””". نرى حرارة فى التعبير عن. 
الإحساس بجال الطبيعة والاتحاد مها فى الإطار الطبيعى الذى. 





6 , تار رسائل حابر بن حيان "22 ص 16١‏ س٠‏ ساس ١١‏ 


هبام سا 


وضع فيه رؤياه الصوفية المعبر عنها فى هذه الرسالة » وإن 
شاء الشراح - على عادتهم فى التجريد وتحجير التصوص 
الحية ‏ أن يفبموا من وراء هذه الإهابات بالمناظرالطبيعية 
معاق مستورة رمزية . والحق أن الاحساس با مال عامة , 
وف الطبيعة بوجه أخص عند السبروردى ‏ إحساسا حاراً 
صادراً عن مزاج فنىوعبر'ف شعرى - لنى حاجة إلىدراسة 
مستقلة » فإنه يكشف عن هذه الروح فى كل كتاباته » وحتّى 
فق عنوانات رسائله : وهال الور »؛ «أضوات أجتحة 
جبرائيل» » « صفير سيمرغ , » «الغردةالغربية » الخ» على نهو 
يفوق كثيراً صوفيا شاعراً مثل القديسيوحنا الصليى (سان 
وا و ْ 

وهنا نصل إلى الخاصية الرابعة ونعنى بها القول بتقدم 
العلوم , وبالتالى بالتقدم المطرد للإنسانية . وعلى الرغم من 
أن هذه الفسكرة يلوح أنها فى تعارض مع نظرية الزمان عند 
الروح العربية» وهى التى تتصوره على أنه ذو بدء ونباية » فى 
فترات تبدأ بحادث خارق دنى وتنتهى به30" . فإننا نجدفكرة 
تقدم العلم التى يخيل إلى المرء أنها أوربية خالصة » لآنها تفبع 
)١1(‏ راجم كتابنا : « الزمان الوحودى » س «م ل س0 45> 


القادرة سنة 194٠©‏ . 


ارج سد 


من تصور الروح الآوربية للزمان على أنه يسير فى اتجاه 
لانهافى ‏ نقول إننا نجدها قد وجدت من قال مما فى الحضارة 
الفوية + لكن ف تطاق دوه" انس شه مق ار انها ف 
بقية الخصائص أو عللنحو ماقالت به الروح الفاوسنيه .فنتحن 
ثراها عند جابر بن حبان فى صورة غامضة فى موضعين(0) 
ععنوها ولك حدما شور راضخ وموها ادا عين 
أنى بكر الرازى » وذلك ف المناظرة التى جرت بينه وبين أنى 
حاتم الرازى وفهايتمثل موقف المعسكرين : التقليدىالدينى» 
والتنويرى العلى . فأبو حاتم : مثل المعسكر الأول يشكر «أن 
يكون التابع أعلى منالمتبوع والمأموم أتم فى الحككة مون 
الإمام» وهو يقصد بالتابع والمأموم المتأخرفالزمان أياكان» 
لا التابيذ, فيرد عليه أبوبكرالرازى قائلا :« اعل أن كل متأخر 
من الفلاسفة ؛ إن صرف همته إلى النظر فى الفلسفة وواظب 
على ذلك واجتهد فيه وححث عن الذى اختلفوا فيه لدقته 
وصعوبته ؛ عل علْمهن تقدمهمنهم وحفظه واستدرك بفطنته 
وكثرة بحثه ونظره أشياء أخرء أنه مبر بعلم منتقدمه وفطن 
لفوائد أخر واستفضلبا؛ إذ كان اللبحث والنظر والاجتهاد 


6 0 #تار رسائل حابر ان حيان 2 ص١اه؟‏ س لا حدس ٠‏ 


ص الااس ١١‏ وما يليه . 


وم د 


يوجب الؤيادة والفضل»2 , وإن حاول عبثًا اقناع أبىحاتم: 
هذا المتمسك بكل قوته بعمود الروحالعربيةالاصلية ! كذللك 
عرض أبو بكر الرازى لهذه الناحية بطريقة أوضح فمستهل 
كتاءه ه الشكوك على جالينوس » (" . ويهذا عبر عن فكرة 
التقدمالعلىعلى نحو لا نشاهد له نظيراً من قبل» وإن وجدنا 
عند رجال العصر الحليق أثارات ضّلة من هذه الفكرة» 
لكن ف 0 من التحفظط والتحديد من نطاقبا 2 حكن 
الرازى الذى أطلق القول فى هذا و لم يضع للتقدم حداً . 
وهذا أراد أن يحطم تلك النزعة التأخرية السائدة فىالحضارة 
العو وا عات خانةا وها وك الأول الأخر شيا 
هلغادر الشعراء من سُتردمء . إلى آخر هذه الأقوال التى 
تعبر فعلا عن خاصية أصيلة فى الروح العرببة مرتبطة بنظريتها 
فى تصور الزمان . 
_ ل ا لد 
)١(‏ ه رسائل فلسفية لمحمد بن زكريا الرازى » ص 9*١‏ نشسرة 
كراوسء القاهرة سنة 989( . 
(0) راجم «جابربنحيان» لكراوس ٠‏ ج #9 ص5١‏ ١تعليق1.‏ 
ور اجم عِنَ هذه السألة يرمها فى الفكر العربى واليوناق المتأخر » هذا 


الكتاب وه ؟ س ه +1 ص ١١‏ والاشارات الى المراجعالأخرى 
فى هذه الصفحات . ثم راجم هذاالنص فى النصوص اللحقة بكتابنا هذا . 


لدشاو" د 


العربىل ببق علينا إلا أن نحدد معالم هذا التيارالسارى بقوى 
عنيفة كا رأينا فى الأوساط الفسكرية والصوفية علىاختلافها » 
حت نجيب عن سؤال أوائك الذين أذكروا قيام نزعة إنسانية 
فى الإسلام . 
فنقولإن هذه النزعة لم تكن من شأن نفر من المتوحدين. 
الشواذ الذين كانوا يحيون منعز لينف البيئة الفسكرية العربية» 
بل كانت كا رأينا تتمثل فى أوساط كاملة تابعت الحركة بكل. 
حماسة . فو لفات جاير فى عل جماعى للإأوساط الشيعية 
والإسماعيلية يحيث يمكن أن نعدها لسان حالما . وهى أوساط 
:واسعة منظمة تحرى على تقاليد ثابتة . والآراء التى كان ابن 
عرلى خير معبر عنما قد لقيت رواجأً هائلا فى مدارسالصوفية 
كلها حيث تحددت التيارات الصوفية التى ظبرت من بعده وفقأ 
لها » وعدتها بمثابة ملك مششترك ثابت للتصوف فى الإسلام ؛ 
والنزعة التنويرية الإنسانية الى بمثلبا ابن الراوندى اننشرت. 
وكان ها أثر ها الحاسم فى التطور الفسكرى العرب فى القرن. 
الرابع ا هجرى , حيث نستطيع أن نرد كثيراً من تيارات هذا 
القرنإلى تأثيره سلبأ أو إيجابا. مجوماً أو تأبيداً , وكلاها فى. 
باية التقدير سواء .2١(‏ والشخصية الوحيدة التى نستطيع أن. 
6 راجم كتانا » « من تارغ الالحاد فى الاسلام » سا٠‏ اس 


. ١8٠ ص‎ 


حبر :1 "لنت 


تقول إنها كانت مدو حدهة إلى حد كبير ٠‏ فى تشخصة خول 
ابن زكريا الرازى : لا لآن الوسط الذى كان يحيا فيه كان 
بطبعه 1 ره 4 وانتشار كار 2 بل انه كان لسسع بج 
.وحده ؛ وكان يتقدم عصره عراحل واسعة جداء حيث لم 
يكن من الميسورأن يلحق به الركب العام للفسكر العرنى حتى 
بعد وفاته بعدة قرون 2 ولهذا يحب أن يوضع كحد أعلى 
التلك النزعة الإنسانية العربية . 


وإذا أمعنا النظر فى كل ما أوردناه حت الآن تكشفت 
الناهذه الحقيقة, وهى أن التأثير المولد لهذهالنرعة الإنسانية 
لم يكن الثراث اليونانى بمعناه الخالص , وإنما حكان التراث 
"الشرق من إيراى وإسرائيل وأنلاظوق عدف لاتب 
شىء من الطندى والبايل والكلداق . وتلك هى الاصول 
:الروحية الآولى الحقيقية للروح العربية » ولهذا كان ممرن. 
'الضرورى فى منطق التاريخ الحضارى أن تصدر هذه النزعة 
:الإنسانية عنهاء وعنها وحدها ء لا عن أى تراث أجنى آخر 
مهما تكن مكانته فى الرق الروحى وغناه . وعدم تنبه أمثال 
بكر ء بل وكل الباحثين فى الحضارة العر بية حواليوم إلى هذه 
'الحقيقة » واهى أن النرعةالإنسانية أولاً ضرورية الوجود فى 


كل حضارة عالية تبلغ نضوجبا » وثانيا أن الفاعل فىإيحادها 
هو الصو لالروحيةاى نشأ تهذهال+ضارةفى أ<ضاتها ‏ نقول. 
إن عدم تذبههم إلى هذه الحقيقة وتطبيقهم الأثار والأوضاع 
فالفسكرالعربى» بلونزعة انسانية جداً » مثلبافىأعىدرجاتها 
السبروردى المقتول 2 ين من كان شاعراً فووا ذائياً 
بالأصول الحقيقية التى يحب أن تصدر عنها هذه النزعة» تلك 
الأصول الشرقية الإيرانية العريقة . وإن حكان الأخرون 
لسوا أقل منه شعوراً كثيراً مهذه الناحية : لخابر بن حيان 
يحد أسلافه الحقيقيين فى هرمس و بلنياس الظواف » وأبوبكر 
ابن زكريا الرازى فى الصايئة والحر ناننين وأصحاب المذاهب 
الائنيشة أما أبنعرنى فيلو ح أنه كان من التفا ق أو عدمالجرأة 
قرارة نفسه يعلم أنه إنما يصدر عن هذه الاصول الإيرانية 
والغنوصية والأافلاطونة المحدثة . 


أما من حيث التحديد التاريخى لنشأة هذه النزعة فى. 
الفكرالعربى فنستطيع أن نقول إنها بدأت بصورتها الواضحة 


عه اعد 


فى القر نالثالك » واستمرت تقوى وتتعمقهضمو نبا وتوسع 
ميدانها من الدين إلى العم إلى الآدب العام حتى تلقلتها 
الصوفيةالإشراقيةفىالقرن السادس مثلة فى مؤسسما الا كبر , 
السبروردى المقتول» الذى أعط النزعة كل شعورها بذاتها 
فكان بهذا مثل أعلى نقطة فىتطورها . ومن ثم أخذ تتنسع 
وتصبمأ كثر تفصيلا لا علواً ‏ بفضل ابنعرفومدرسته . 
ثم| بنسبعين » تلك الروحالمستسرةالشاردة ف الفكر العربى . 
واستمرت تغذ فى سيرها ومستلزماتها . دون خصائصها 
الاصليه , حتىت بلغ الصدر الشيرازى و الداماد فى القرنالحاد 

عشر الهجرى 20 . لكنبهاكانت قد فقدت ممزاتها الخاصة. 
منذ نهاية القر نالسابع ؛ ولهذا نستطبع أننحدد تاريخ النرعة. 


)١(‏ أغفلنا ذ كر أنى حامد النغزالى عن قصد ء على الرغم هما ينسيهم 
بعض الباحثين إليه من نزعة إنمانية » مثلا : بكر ء «دراساتإسلامية» 
< اص ه" تليق ١ع‏ ص 86 تعليق ١‏ #عأهنلدمبهاوا : ععمءع8 .11 0 
وقارن اخيراً » اميل درمتجم : « حياة الأولياء المسامين ٠‏ ءص 2١١‏ 
بدون تار عءاأزاثْر 7225 اناق مللطهد 265 دوعالآ: معط ع مس0 مع 
لأننا لانرى هذا الرأى ٠‏ فمئدنا أن تجارب النزالى الروحية يعوزهاء 
الاخلاص » ولم تصدر عن #رر قكرى . وأعلنا نود الى تفصيل القولد 
فيه فى مئاسية أخرى . 


الإنسانية فى الف-كر العرى بالمدة من بدابة القرن الرابعحتى 
تهاية القرن السابع تقرييا ْ 

وها نحن أولاء اليوم » معش الششباب العرب المتوثب » 
يسبيل إبجاد نزعة إنسائية جد يدة )2 وكلنا لا تزال حيارى ىُّ 
معرفة الطريق إليها . أفاحاق بنا أن نعتبر بالتجرءة الإنسانية 
التى عاناها أسلافنا مؤلاء ؟ 


تلاك مى دعوة وتحذير معأ . 


'أواعه التلاق ين التصوف الاسلامى 


بين كاتا الازعتين : الصوفية والوجودية » صلات عميقة : 
فى المبدأ والمنهج والغاية . 

فى المبداً لآن كلتهما تبدأ من الوجود الذاق» وتقيم من 
أحواله مقولات عامة للوجود ؛ وهى بالتالى تجعل الوجود 
سابقا على الماهية ضدكل فلسفة تصورية . , فالا<وال» عند 
الصوفهى بمثابةالصفات والكيفيات عند الفبلسورف الطيعى 4 
لآنه لا يعترف يوجود حقيق عير الوجود الذاق» أوهو 
على الآقل يضع ترتيا تصاعدياً فيجعل الوجود الذاق فوق 
الوجود الفزياف . ويفرق بين العلل بالواحد والعلم بالآخر 
بالتفرقة بين اللحث والتأله : فالاول عل بالوجود الفزياق 
والثانى بالوجود الذاق . وتظبر أهمية هذا الترتيب التصاعدى 
لمستويات المعرفة وبالتالى لمستويات الوجود عند 
السبروردى (© خصوصاً , لأنه يرى أن المتأله البالغ غاية 
الحكمة هو من يبدأ بالمعرفة الفلسفية امجردة » ليرتفع منها 
راغ حكمة الاشراق » م س لاه س ص 6ه ء طبع 
حجر بطبهران سنة ١3515‏ ه نح سنة 1494 م ٠‏ وراحم فى هذا بحث 


مارى كوربان عن « الور وردى الحلى 6 مؤسس المذهب الاشراق »> » 
فى كتابنا : «شخصيات قلقة فى الاسلام » » ص؟*١١‏ ء القاهرة5غ15. 


جد رامد 


إلى التجربة الذوقية الصوفية . وهو فى تقريره لمراتب كتبه 
يلاحظ هذا المعنى بكل وضوح . وهذا لا مل من الإللماح فى 
توكيد هذا المعنى حتى نفبم مدلول النزعة الصوفية على وجببا 
الأعمق : فبى ليست مجرد تحليلات نفسية شخصية لأحوال 
فردية تؤخذ على هذا الآساس النفسى الفردي » بل هى في 
جوهرها تحليل للوجؤد الذاى بوضفه الوجود الحقيق 5 
تقول النزعة الوجودية ماما كن هنا كان امأ الأكرقى 

إدراك المهصود الأبعدالتصوق : : : أعنى أن الاي نحن عل أنه 
نظرةف الوجود . وإيضا أ لهذا تقول : إِنّ النزعةالصوفيةترعة 
تقوم على مذهب الذاتية» بمعنى أنها اصرف رأ اع 
إلا الذات» الذات المفردة . وهذاأ لم يكن للوجؤد اعقارجى 
عندها إلا مرتية ثانوية , اع أ نه لا نوجد إلابوجوداالّات 
العارفة . ولمهمذا كانت مراتب السالكين: فى طببيق الصؤفيةٍ 
تسير جنب إلى جنب مع به مراتب الوجود ».وسميرها هذا إبما 


0 5 


تفصد به إحلال الوجود الذاق ع فشي .مكان الوجود 
الفزياق أو الي . وهذا هو مأ بقصده الصوفية ال د 
فهو :: إماطة السّوى والكون عن القت عر 5 شول 
أمع هو فى 17 2 أعنى رفع الأغيار ُ والوجود غير الذالى وعالم 
م0 لمم ننم جد 

3 اتن إن غر إلى .2 آلا طلاحات الم ا ات 
حلا نت رميات * ور 1 3 

ني 306 للا لايم ١‏ ولي انا اعفد 


اوه - 

ار والفسادء ادك 00 ا عملية التجر يد 
مم عه م 1 ا لتر اناق من 0 
الإنسانالكامل«وهو الجامع جبيع العو ل : الإلهية والكونية 
الكارة والجرئية , (9© م أوضحناه فى محاضرتنا السالفة : 
فاستحالته إلى أن > يكون .هر الله هناها أ الوجود الكل 
هو الوجود الإنساني 2 وأن الرنجرة الإنساق هو الوجود 
لويد المقيق» لاتأمادنا فى هذا نقول بوحدة الوجود , 

قانه برد الوجود كل الله وبرد الله إلى الإنسان | لكامل . 
ننتهى إلى رد الوجود كله إلى الإنسان الكامل » وتلك أعلى 
درجة ه للذاتية .. 

وفكرة | الإنسان الكامل هذه تناظر فى 0000-7 

الأرحد0؟ عاو ناا وأهماع 05 ٠‏ خصوصاً عند عب 
0 3 رد.و الصفار ت التويخلعبا هذا على الأوحد تجدهاكهر 
تحتل ار الصدارة فسان متاق الصو فالكامل فالتصوفيه 
الإسلاي . فالآ وحد يحبا فى ذاته فى وحدة هائلة ؛ 0-0 
(1) « التعريفات » لاجرجاتى نحت مادة : الانسان الكاء م 9 


5-2 أراجمع خصوصاءانثال : «در|سان كي ركجوردية» ص ع‎ 8١ 
70 هماع 01 "مو وم رونم وممناا الا‎ ١ 949 لسيمة 11 رس سنةم‎ 


سد و/ا سدم 


كالقير . هادا كاأوت » ؛ الوحدة وطنهالحقيق »قال نيتشه» 
والفتمغيدة نهد اللفية المسشهرة ١‏ تقول كر كبرو 
وفى هذا الصمت تنمو الحاة الباطنة حتى تبلغ مرتبة اللكارة 
والطيازة: الأول واللمل الاعتى الاو جد هو تعوززه دنه 
فريسة ولا بد أن يحقق الاستشباد » وشعوره بأنه أمام الله 
ديكو نوحده معالله وحده» 5 أقالتالقديسة تريزا الآ بيلاوية. 
أو كا قال كي ركجورد : «أمام اللهلن تكو ن إلا أمام نفسك ... 
وحيدا مع ذاتك أمام الله . وكل هذه الأوصاف تراها فى 
الصوفية الإسلامية . فقّد مجدوا الصمت بنبرات حارة لاتقل 
فى حرارتماعن نبرات كير كجورد : «من لم يك نالصمتوطنه 
فهو فى الفضول وإ نكان صامتاء ما قال أبو بكر الفارسبى(©. 
وتغنوا بالخاوة وجعلوها شرط الحياة الصوفية بما لا يحتاجإلى 
فضل إيضاح » وشعروا بأن الصوفى فريسة » فريسة الحق » 
وهو ماعبر عنه الحلاج بكل جسارةؤعبارته المشهورة :دعل 
دين الصليب يكون مونى (؟ وف قوله : د أعلم أن الله تعالى 
)١(‏ «الرسالة القشيرية » اعبد الكريم بن هوازن القشيرى » 
ض 8ه » القاهرة سنة ١75‏ هم حح- سنة ل1؟5ؤ١ا‏ م٠‏ 
(0) نصف بيت شعر من ير الوافر » راجم « أخبار الحلا » » 


نحت رقم *ه » نشسرها وترججها الى الفرنسية لوى ماسيئيون وباول 
كراوس 6 بارس سامة كلاؤا . 


'أباح دى فاقتلوق ... اقتلون تؤجروا وأسترح ... 
ليس فى الدنيا للسلمين شغل أمم من 0 صدرت 
عنه هذه الأقوال المليئة بالمعانى إلا لشعوره بأنه فريسة 
أن عليه أن يضحى «١‏ بعرجته ودمه » (دتهدى الاضاحى 
وأهدى مبجتى ودى » ) . أما الشعور بالوحدة مع الله » 
وبالتالى مع نفسه ‏ لأآنه إن يكون نمت غير واحد هو هو 
نفسه ‏ فق أقوال الحلاج وأشعاره أبلغ تعبير عنه . 
«والفكرتان الآخيرتان متضافرتان : « فن هو فريسة أمام 
أعين الناس بحيا مع الله وجها لوجه . فإن حضر الناس اختى 
الله . لكن إن حضر الاوحد حضرت الألوهية» حضرت 
من أجل الأوحد, دون ن أن تكون فى حاجة إلى ملك يعلن 
.عن حضرتهاء 5 يول جانفال فى حديثه عن الأوحد عند 
كي ركجورد() : 
وهذه الفكرة أيضاء فكرة الإنسان الكامل ؛ تجمع بين 
الصوفية والوجودية من حيث النزعة الإنسانية . فقد رأينا 
'فها أكير توكيد للتزعة الإنسانية علآن فها تأليه الإنسان . 
والوجودية تضع الوجود الإنسانى مكان الوجود المطلق 
وتقول :« ليس ثمت كون غيرالكون الإنساف » كون الذاتية 
(0) الكتاب |( اسايق » تحت رقم لاه . 
)2 3 دراسات كبر كجوردية ©" 6ص إلالاء 


0 


الإنسانية217 ؛ وعلىهذا فالوجودالذى تتخذه كلم نالصوفية: 
والرجردية مو ذا لها نع الركوة الذاف الولداف:: 

٠‏ والفكرة الرئيسية التىتقومغليها الوجودية » ونعنى بها أن. 
الرجوة أسق فت المافنة وا كو نا حققة: دا مرا 
واضتحا فق الآوساط الإشراقة ‏ صوصب ملك الى عنيت 
بييان الوجود المطلق والوجود العقلى للصورة فى معارضتها. 
للنزعة المشائية .فق رمتالةة مخطوطة نحن الآن بسبيل نشرها' 
عنوائها « المثل العقلية الأفلاطونية» (© نرى مؤلفبا الجبول. 
عقد ملز كملظ عن الرجرة الطلق و ذ اعد سانل نا 
ل ا بباح المذهب الوجودى فق الوجودء 
وعنا 0 فى هذا الموضعقوله : «ذكر امحقق (يقصد خواجه. 
زاده) أن:الصادر عن الفاعل هو الوجود . أما الماهية فلازمة 
لذلك الوجود الصادرعنالفاعل , تابعة لهف الخارج » متبوعة. 
له فى الغقل . وهو ص 2 فأن الوجود أثر حقيق » والماهية 


)0 دان بول حار : الوجودية از عة إنساية ©. ,م ص مماوء 
باريس مووود 61 1 عند ل[ : عقاقة5 [آنة8-روعل 
16١‏ 1|[161[آ11[111 11 

2 وال خماوطلات 3 تيمور » حكمةرقم) ١4‏ ؟ (١)تيمور‏ 6 

عاميم 5ن ؟ (5) تيمور » مجاميع ؟9؟؟ (4) طلءت » حكمة رقم 
4م سل بدار الكتب المصرية ؟ مم مقارنتها مخطوطق استانبول :. 
أياصوفيا "5١#‏ , لادغ؟ . 


عع بي 53 


اعتيار عقلى . فا موجودات الخارجية عند التحقيق ثىء واحد 
هو مطلق الوجود ظ والماهات تعينات لهء ختلف با ( أى 
الوجود المطلق ) عند 'العقل: وحوادث خاصة هى الاعيان 
الخارجة30", . ويقولفىموضعةآخر : «الماهية أمر اعتبارى , 
والوجود أمر حقيق عندنا »77 “ . ومن هذين النصين تشاهد 
صورة ة واضحة بعض الوضؤح لهذا المبدأ؛ أعنى القول بأن 
الوجود لسيق الماهية , وأنالوجود حفيق ٠‏ بينما الماهية جرد 
اعتبار عق . بد أننا لا نجد توسعا أكثر من هذا فى شرح 
هذا إلرأى » ولانقرف هلاستخرجمنه الإشراقيون حكل 
مستازماته من الناحية الفلسفية . لكن تكفينا الإشارة إلى 
وجوده فى الأوساط الإشراقيةالجامعة بينالفلسفةوالتصوف» 
عا هو إرهاص بالوجودية المعاضرة 1 

لهذا النص أهمية أخرى فى هذا الياب؛ وهى حديئه عن 
الإجوة اقلق و و ساتهر اضرو ذاو لامكا نت فلو 3 3 انها 
بالتعريف الضوف المشبور للآنية ؛ وهو اباو ضقق الوحرد 
العيق من حيثركبته الذائ. يق0, والمقصود بالرتّة الذاتية هو 


. س ١م من المخطوطة الأساسية‎ )١( 

() ص ١ه‏ من الخطوطة الأساسية ٠‏ 

(؟) عل البين عبد الرازق الككاشى : «اصطلاحات الصوفية » ه 
أمحت المادة » نمرة اشبر نهر ٠‏ كلكتا سنة معهملء 


2 عب سد 

الماهيات_: وجدنا لدىالصوفية المسلمينهذه التفرقةالاساسية 
التى يقوم عليها المذهب الوجودى عند هيدجر » وهى التفرقة 
بين الآنية والوجود المطلق من ناحية ثم بين الآنية والوجود 
المأهوى وإن كان الام شراقيون يلون إلى القول أوالعض 
منهم ‏ بأن الوجود المطلق هو الله . ومن المهم هنا أن نقرر 
أن استخدام لفظ «الآنية. بالمعنىالذى أوردناه ها يرجع إلى 
الصوفية وحدثم . ينها هو عند الفلاسفة معنى مجرد الوجود 
دون تحديد »كا هو الاصل فى معناه اليونانى . وطذا دلالته 
الخاصة على تنبه الصوفية إلى إبحاد هذه التفرقة بين الآنية 
والوجودمطلقا ‏ ثم بين الا نية وبين«الرتبةالذاتية» أىالوجود 
المأهوى 2مع)5اع عند هيدجر . 


وإنللضوفة أيضا أخر عن هذا الوجود الماهورى 
هو :ه ل و هىحقائق الممكنات 
فى علم الحق تعالى»210 » ومن الواضح أنتسميتها «بالاعيان» 
نافد ركد زهان ريعي امد ااإياءتنيق الست 
جرد معقو لاتفى عقل الله » بل لها كيانها ووجودها الثابت . 


(:) الكتاب السالف نحت اللادة . وكذلك انظر فيه تعريف : 
8 مرآة الوحود © ٠‏ 


ه/ا سم 


ونحنإذا جردنا هذا التعريفمن مضمونه الدينى.- ولناالحق 
فى هذا ء لآن من الممكن دائما فالتصوف تحليل الاعتبارات 
الدينية إلى اعتبارات إنسانية خالصة ‏ وصلا إلى تعريف 
للوجود الماهوى عند هيدجر فى صورة أولية : ولكنها مع 
ذلك واضحة بدرجة كافية .كا نلاحظ من ناحية أخرى أن 
كلمة «آنية» » بالمعنىالصوف ؛ يقتربمنها إصطلاح صوىآخر 
هو «مرآة الوجود» . والثىء الذى يؤسف له حقافما يتصل 
بالصوفية المسلمين هو أنهم كانوا أغنىفى المصطلح الفنى منهم فى 
العرض المذهى . ومن هنا كان جل اعتادنا بالضرورة عل. 
هذا المصطلح ؛ على ما فى هذا من خطر » لآن التعريف بكم 
تركيزه لا سمدم جمداً بمعر فة القصد الحقيق لما يراد منه حم 
فى تفصيلات الاراء , لهذا نرانا مضطرين فى تحليلنا هذا إلى 
اتخاذ سبيل التأويل فى كثير من المواضع ٠‏ لأننا لا ملك من 
الوثائق ما بيسرلنا طريقاً أوفى بالتحقيق الدقيق . وفى هذا 
نحن مسؤولون إلى حد كبير عن التأويلات والمشايهات النى 
0 ما . 

ولماكان الاتتقال من الوجود الماهوىإلىالانية فى المذهب 
الوجودى عند هدجر خضوصاً وعندنا إنما يتم بنفوذ العدم 
فى الوجود الماهوى ءفقّد كان من الطبيعى أن تحتل فكرة العدم 


لما لد 


مكانٍ الصدارة في كل بحث فى طبيعةالوجود عند الوجوديين. 
وإنلارى لحلل هذ انحر كذاك عند اصرف الإشراية . 8 

رسالة «امثلالعقل بة الافلاطونية, » التى أشرنا إليها 1 نفأ » زى 
المو لف يعقد فصلا جيداً لبيان الصلة بين الوجود المطلق وبين 
العدم : 5 يمكن الأول 0 الثانى» فيقدم أمامنا أوجه 
الإشكالالتي يكن أن 5 ر هذا الباب . بل ويد لنا على بعض 
الذين نا اروها , كل وجه منها بما بوافق النزعة 
الإشراقة. 0 


:الوم ارول 5 

0 الوجوده المطلق ل :قبل العدم وإلا لزم من قبوله إبأه 
ص نة لخدا معدبو أ واهو أو“لى” الاستجالة ا 

٠٠‏ وهذا الوّجه باطلء لان لانسا استحالة صيرورة الوجود 
ود إذا الى زيد يلت وجوده #فصار وجوده معدوما . 


0 الوم الثاني + 
عه المطاق رحد الحقيقةءوقا, بل العدم ل يس بواحدها . 
فالورجود المطلق | ل يقبل العدم البتة . 
0 وهذا الوجه بأطل الأ ابل السدم قد يكون واحد 
الحقيقة كويد وكالإنسان . . 


م ان لل ممخدام 


الوم, لالت : 1 

9 قبل الوجود المطلق لمم » 0 00 1 
:لكان الثىء م مع وجوده بالفعيل يا بنفيضه ؛ 5 
باط بالشوورة:. ' 

وهذا ريده اها باطل 5 5 لقي 00 0 
عل الآخر بالاشتقاق أو المواطأة م يحمن اليكل عل امفهوم 
الجرق مطلقاً . ولئن قال : مطلق:الجزرق لايوضفبا بالكلى من 
حيث هو نقيضه . فلقول:: اتصاف:المو جود بالمجدوم حمل 
أن يكون أيضأ كذلك.وهذهالوجوه. الثلاثة اذكرها كال الدنن 
عبد الرزاق الكاثى رحمه الله فى شرح فصوص الحبي .. 


1 
' , 


الوص الرا رابع : 2-04 "سداد اي جك امار 
لو قبل مطاق ؟ الوجود العدم' - هلز الوعة :للوجوه 
الواجى » وعدم اللازم يسرم عم اروم ٠‏ وكا وجو 
اللزوم يستازم إمكان داكي طاحم اراعب 
اال له 
الوجه فيه نظر : م مطلقٌ عرق يلال 
حال 3ه درو حرا سوه روي ام 


. «رسالةالمل المقليةالأفلاطو: 58 من الغخماوطةالأساسية‎ )١( 


وتكفينا هذه الأسطر لمعرفة المدى الذى بلغته 0 
مشكلة العدم فى إمكان نفوذه إلى الوجود المطلق . ونريد أ 
برذ مها المسائل لرئيسية الى نستطيع درام هنا انون 
العين : والآولى منها هى تلكالتى أثارها فى الوجه الثان » وهى. 
تذكر نا كثيراً بمحاولة هيجل تفسير وجود العدم فى 2 0-7 
المطلقة للوجود الكلى . فصاحب الإشكال يشكر فيه 
قبول الوجود المطلق للعدم على أساس أن فى 0 
إحداثاً لثنائية فيه مع أن الوجود المطلق واحد بالحقيقة . 
فيرد عليه المؤلف بقوله إن الفرد جمع بين الغدم والوجود .. 
وليس بمنع هذا من أن يكون واجد الحقيقة . فيرد عليه 
المؤلف بقوله إن الفرد يجمع بين العدم والوجود, وليس, 
يملع هذا من أ يكون واحد الحققة اث الفرد 
واحدمن حيث أنيته . وهذا مالايسل بهالخهم ؛ لآنه لايتصور 
الفردية إلا على أنها لا قوام طا إلا بالكلية » فكيف تتصف. 
بالوحدة بمعناها الحقيق ٠‏ الذى لا يطلق إلا على الوجود. 
المطلق ! ويعجب كيف يخرج هذا الوجود المطلق عنوحدتة. 
غير الماميزة » وحدتهالعارية عنكل اختلاف ؛ إلى الكثرة. 
والاختلاف بنفوذ العدم إليه . 

وهذا الخصم المفترض يؤيد رأيه هذا بالوجه الشالث». 


مثيراً فكرة اتاد النقائض َو المتقابلات » وهى ما يؤدى, 
إليه القول بإمكان قبول الوجود المطاق للعدم .. فيرد عليه 
المؤلف بواسطة فكرة الل وإمكانه . 

ومن منا يقرأ هذا الموار الرائع ولا يذكر فى الحال 
أنه يإزاء كي ركجورد وهو يرد على هيجل ! فالحجج التى يدلى 
مها الخصم المفترض ‏ وهو لا بد يعبر عن مدرسة كاملة 
عرض آراءها مال الدين الكاثى فى « شرح فصوص |54 
تشابه إلى درجة غريبة:وقفهيجل ماما ؛ بينا حجج أو ردود. 
المؤلف تثل موقف كيركجورد ؛ وإن جمع أحياناً بين نزعة. 
هيجلية ونزعة كير كجوردية . 

فقول هيجل بأن الوجود المطلق هو الهوية الخالصة أو 
السوية المطلقة ؛ وهو الوحدة الخالية من كل تمي فى ذاتها . 
وبالتالرمن إمكان نفوذ العدم إليها ‏ لآن الميز سلب وحدء. 
وكلاهما لايقوم إلابوجود العدم - يشبه كثيراً قول الخصم 
هنا بأن « الوجود المطلق واحد الحقيقة » وقابل العدم ليس, 
بواحدهاء, لآنالعدم يؤدى إلى القيز ‏ وبالتالى]لىالاختلاف . 
وسواء نظرنا إلى هذه الوحدة على أنها ذاتية أو موضوعية فى. 
نظر هذا الخصم » فإنها فى تعارض كامل مع فكرة الفردية . 


والموقف الذى يقفه الأمؤلف هو نفس الموقف الذى يشفه. 


مه 
حو » حين يرد إلى الفرد الوحدة كذلك » و3 
يقصرها على الوجود المطاق ؛ بل يؤكد وجوب خروج 
الوجود المطلقعن هويته المطلقة كما يتحقق علىهيئة ات 
لها أيضاً ما لهذا الوجود المطاق منصفة الوحدة . وموقف 
مذهب الخصم صريم لاغبار على صاحبه » أما موقف هيجل 
ففيه التردد والتوسط المعروفان عنه, لآننا يده أحياناً يتخذ 
برقاميها امهو لامها كول[ نهر الوك 
يفترض التقابل بالنسبة إلى كثرة لا متناهية » وفى 1 
نفسه يفترض الارتاط بين هذه التكثرة نفسبا و 

الذات , 21١.‏ ولهذا أيضاً نجد فى مذهب الم لف بعضاً 0 
مذهب هيجل » 0 ف الوجه الثالتك الذى رذتدعل 
الخصم المتكر لقيام المتناقضات بالموجود الواح فيقول إن 
هذا مكن ,دل 0 ا التقيضين قد حمل على الآخر 
بالاشتقاق أو المواطأة م حمل الكل لى .على مفبوم الجر 
مطلةًاً ٠‏ ولئن قال ( الخصم ) : : 00 0 يوصفبالكى 


3( أورده حجان قال * . « شقاء الضمير 8 فامفة! ميجل 6 
ص 795 » باريس سنة ١9١9‏ ها عك /له,/[ف41 عط :: 1طوكلا ددعل 
بأععع 8ط 02 عازععىع [ اطع هطآ 75ه0 معتعأء 00115 


حتعل أن يكون أرضأ كذلك ؛ وهذا يكاديشيه قول هيجل: 
8 الاصحاد والوجودكلءتان:دلان على ثىء وأاحدد . ففى كل قضية 
الرا بعأةرهو» تدل على اتاد ا موضوع والحهول اتدل على 
:موجود واحدء .30" وإنا لتعلم دور امل قى تعين الموجود 
بالمتناقضات عد هيجل 2 
ونستطيع كذلك أن نوغلف بان أوجه النشابه فىفسكرة 
:الوجود المطلق هنا سن هيجل وموقف الخدم الذى يرد عليه 
مؤلف رسالتنا هذه . فنجدأن هذا الوجود المطلق عندكليهما 
له نفس الطابع الدينى» لذن الخصى يرى ‏ وعليه #رى هذا 
الفصل كاه منرسالة 2 المثلالعقلية الاذلاطونية 6ِ©-2 وعنوانه 1 
«فها يمكن أن يتيج به على أن الوجود المطلق بحتمل أن يكون 
واجب الوجود بذاته» ‏ نقولإنهذا الخصم برى أن الرحوة 
المطاق هو واجب الوجود » أعنى الله . (وقول المؤلف : 
«حتمل» 2 هنا [عا شصد مم الاحهال من وجبة نظره لآنهيكاد 
يتكرهأو هو ينكره فعلاء(فبو يستخدم لفظ الاحتمالمن وجبة 


نظره هوء لامن وجبة نظر الخصم) . ونحن نعرف أنهيجل 


)١(‏ هيجل : « مؤافات ااشباب © طبم ٠ه ٠‏ نول . تيبتجن 
سئة لاو 9 ١‏ ع ص 8م" أطه1]! .11 ممت عط ,معاكرةء دل ممويال : [ععوع نآ 


ينتهى إلى أن.الوجود المطلق هو فى نهاية الآمر , المطاق» أو 
« الله»» أو هو التعريف المتيافيزيق لله 07©. 

ولك دان »تعاءة هذا القدو فو نان أو التعيا ره 
بين موقف كل من هيجل وكي ركجورد الواحد بإزاء الآخر 
وبين موقف المؤلف والخصم فى كتابنا هذا, حتى لا ذتهم 
بالمذالاة فى التأويل واغتصاب مشابهات لا أص للها من واقع 
الأضوهن: .و إن كنت اعرف :عن فدن. ,انها كنات أثرا 
تلاك الصفحات من ١‏ الثل العقلية الافلاطوننية » حتى تمثات” 
مياشرة وقلفانا كر لجرو وصراعه المشيوب مع هيجل ِ 
الكاذه معدو الفكرى ا 

ولنعد إلى فكرة العدم فى المذهب الوجودى عند فيدجر 
ذنقول : إن الذى يكشف عن العدم فى مذهيه هو الحالة. 
العاطفية المعروفة بالقلق :وومى » إذ فى هذه الحال نشعر بأننا 
معلقون » تحملنا القلق , مشعراً إيانا بفرار الموجود بأسره. 
وانزلاقه » الموجود الذى نحن من بينه ؛ ولا وجود.فى هذا: 
الانزلاق الشامل إلا للذات امحققة الحضورها فى القلق » وإن. 
كان حضوراً معلقا فى الهواء » وإذا بنا فريسة للعدم » فيريج, 

)١(‏ راجم كتابنا : « اازمان الوجودى »> م ص 5.. القاهرة. 

سنة 3948م 
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علينا الول ؛ لآن كلةوليؤذن يوجود , والموجود قدانزلق 
فى هذا البحران (0. [ 
ولقد وجدت تعريفاً للقلق عند الصوفية المسلبين يشيه 
تعريف هيدجر هذا كل المشابهة ؛ حتى إنه استرعى نظرى إلى 
أبعد حد . وكان نقطة البدء فى ذبى إلى إمكان وجود صلة 
أو أوجه تلاق بين الصوفية والمذهب الوجودى, مما دفعنى إلى 
البحث فى هذا السبيل بحأ أعرض عليكاليوم طرفامن نتايجه. 
والتعريف الذى أشير إليه هو الوارد فى كتاب ٠‏ جامع 
الآصول فى الآولياء» للششيخ أحمد ضياء الدين الكشخائلى 
التقشبندى , فهو يول : 
القاق : وهوهاهناحريكالشوقصاحبه » بإسقاط صيره. 
وصورته فى البدايات : تحريك النفس إلى طلب الموعود » 
والسآمة عما سواه فى الوجود . وفى الآبواب : قلق يضيق 
الخلق فيبغّض إلى صاحبه الحياة . ويحبب إليه الموت . وى 
المعاملات : تو حش عما سوىالمق » وأنس بالوحدة والتخبل 
عن الخلق . وفى الاخلاق : الالخلاع عن الصبر والطاقة ؛ لما 
جد من التوقان للحق ولقائه . وفى الآصول : اضطراب فى 


)0ن راجم كتابنا 2 الزمان الوحودى 6»© ص ١ه١ا‏ سا ص 1١6‏ . 


الفرار إلى المصود ؛ عن كل ما ينظر فى السير إليه أويقتضى 
الصدود . وف الآدوية : قلق يغالب العقل » ويساور النقل . 
ودرجته فالولا.يات : قلق يصئ الوقت » وينفى النعت . وى 
الحقائق : قلق ينفى الرسوم البقاياء ولا يرضى بالعطايا 
والصفايا. وفى النهايات : قاق لا ببق شيئاً ولا يذر : ويغنى 
عن كل عن و 0 
وهذا تحليل أوفى على الغاية فى الدقة وبراعة الاستبطان . 
وهو جامع بين الجانبين : النفمى والوجودى ء والاغلبعليه 
الجانبالثانى . وهو لهذا أدخل فى باب القاقبالمعنىالوجودى . 
و نعثر على المصدر الذى يمكن أن يكون الموؤاف قد أخذ 
عنه فأكثرما بورده تقول عن غيره ‏ » بل لم نعثر على صوق 
آخر تعرض طذهالحالغير الهروىف «منازل السأئرين » » ببد 
أنه تناوله على أنه قريب جداً من الخوف ؛ ول يفبم الفرق 
الدقيق بين كاتا الجالين ‏ لهذا جاء حديئه عنه ساذجا ٠»‏ إن 
قر قا فق خض أوضات كركجورة + أما فى التضن الدق 
أوردناه » فإن صاحبه قد فرق تمام التفرقةبينه وبينالخوف» 
)١(‏ « جامع الأصول فى الأواياء ... » للشيخ أد ضياء الدين 


السكشها فلى ااتقشبندى المحددى الالدى ,» ص لاه" ء القاهرة سنة 
ين 1 سسسس 0208 19٠‏ م. 


دوم ح 


وراح يحلل فروقه الدقيقة فى تطورها من بدايته حي نبهايته, 
سائرا فى تلك المنازل العشر المعروفة الى تعترض السالك فى 
طريقه وهو يتلبس بكل حال حال من أحوال الصوفية » ولا 
بعوز تعبيره الدقة فى ثىء اللهم إلا ما اضطر إليه حك ميله 
إلى السجع . ومن الواضح أن عدم تميين الحروى بين القاق 
والخوف قد أفسد عليه كل فهمه لفكرة القلق . 

ولننظر فى التعريف الذى نحن بصدده الآن بإمعان . 
فنلاحظ أن المؤاف يز فى تلك المنازل بين قسمين : الأاول 
يشمل الست الآولى . وقد عبر عنه ه بصورة » القلق ‏ والثانى 
يضمالثلاثةالياقية» وقدأطاق عليه اسم «درجة» اأقاق . ويقصد 
بالمييز بين الصورة والدرجة أن يبين أن الآولى هى الاحوال 
القببدية الحققة لحال القلق » والدرجة هى اللاحوال الفعاية 
الى توجد حيئم| يتحقق القلق وبملك صاحبه . والصورة تعبر 
عق أخوال قينة : أنا الدوجة حصنن فى كز ال وحودية, 
فبو بهذا القييز إذاً إنما يريد بيان أنالقلق جامع بين الخانيين: 
النفمى والوجودى . 

لشامل: ذا لان فى منازلكل قسم من هذرن القسمين. 
أما منزلة البدايات فيقول عنها إن القلق فها هومتحريك!انفس 
الاطلب اللوعوذ» والمامة غااسواه ق الوق . ومع 


هذا أن القلق فى ميدأه هذا ثناق الاتجاه معرووزممرج يجمع 
بين الشوق والملالء وهو ما سيقوله كيركجورد ماما لما أن 
عرف القلق فقال : « إن القاق نفور عاطفوعطف نافر,؛!١)‏ 
جو وليه قن قات ازيل وتقون ا ش11 ناز فل 
كذلك هذا التدرج فى انزلاق الموجود فحال القلق » وذلك 
ف قوله : ووالسامة عبا نواء فالوجود » , أى أنه يبدأ كن 
يفر المرء وينصرف - حال عاطفية أخرى هى الملال- عن 
كل ما فى الوجود غير الموعود » أعنى ما يقلق المرء عليه » إذ 
القلقكايقولهيدجر دائماً قلق «من أجل» أومعلى»”2: بيدأن 
هيدجر يريد أن يسلبعد من هذه «المن أجلية »كل تعين : أما 
مؤلفنا هذا فلايقول ببذا فى المازلة الآولى » بل يتركه للمنازل 
الآأخيرة » أعنى تلك الىتكو”ن «درجة» القاقلاء صورته ؛.. 


000( كي ركجورد : 0 ذكرة القلق © , ص 86 2 الرجة فراسية 
تأر يس سسنة ه “يه 18٠ ١‏ .16 رعددامو 1ل '[ 2 #معع00) عط : لتقوع عطرء كا 
(؟) كيركجورد : « يوميات » »ص 21٠١٠‏ مذكرة رقم 407 > 
ترججة المجليزية » لندن سنة موا ركاعمعممل 76 : لمقمعوع امع نا 
1 .؟) بأعمء 

(*) هيدحر : هما المتافيزيقا ه مص ط” 4 الرحمة فرنسية » 
بار يس سنة ١578‏ ,116 1د ء!م 14/2[ د[ عنو مساو "0 : رعوعع لاعلا عا 
نشل 


«ومن هناكان تحليله أكثر تفصيلا من تحليل هدجر فى هذه 
النقطة الجن كيه . 
وف المنزلة الثاني » أى فى الآدواب » يكون القاق قلداً 
-تتضيق الخاق, فنبغض إلى صاحمهالحياة 3 وحبب !أيه الموت». 
#ورهذا القولق كمفك لذا هرة أخرئ كن أن هذا القسم من 
تحليل القاق نفساق لا وجودى . إذ يتحدث هنا عن الآرُ 
"الفسق لظاهرة الاحتباس النفسى (1) المعروفة ف عل النفس » 
٠‏ وهى الت يطلق علي ها نفس الاسرى اللغات اللآوربية اهنا أيضاً . 
٠والمشامهة‏ هنأ قوية دآ سن م يقوله المؤلف وسن م واد 
كل هن كي ركجورد وهيدجر . فالآول يقول : دإن القاق قوة 
خارجية د بزمام الفرد 2( ولا إستطيع منبأ فكاكا 2 3 
برغب ىهذا 2 لآنه خائف ؛» وما شاه المرء بغريه . والفلق 
بجعل الفرد بلاحولولاقوة0", ٠‏ وهيدجريقول : دإنالفلق 
يقطععلينا الكلام 27.. وأما قوله إن القلق :يبغ ضإلىصاحبه 
الحياة ويحيب إليهالموت» ‏ فاستطيع أن نجد له نظائر عدة فى 
)١(‏ راجم بوتونييه : القلق » باريس سنة ١194#‏ : #عتصمماسهظ8 
وكيك 8 5-5 0 1 


(؟) كير كجورد : « يوميات » ص ٠١٠‏ * النممرة المذ كورة . 


(؟) هيدجر : «ما اميتافيزيةا» » س «” ء النسرة اذ كورة . 


مياحث همد جر قَْ الموت وصلته بتلك الحال العاطفية » فلاه: 
حاجة بئا إلى استشهاد : 

وق منؤلة «المعاملاات» رى | او لف حال نا م يؤدىإليه. 
القلقىمن رقن عاسوق الحق 2 ل بالوحدة والتخل. 
عن الخلق» ‏ فنراه يستخدم نفس الآفكارالدينية التوتراها عند. 
كي ركجوردوهيدجر.فبذاالتوحش|لذىطالما أشاديه ك ركجورد 
فود لتفينه أ 5 يكون « كشجرةالصنوير المتوحدة امعان ل 
افد ونجا إلى الطيقات العليا , وقائاً لا ألق ظلاء وليس 
غير امام اأوحثى يستطيع أن يلى عشه ل غصوق "2 
وهذأ الشعور بالتخلى عن الحق والتوحش عا سوى الحق 06 
أى الله : هو الذى قال عنه كي ركجورد إنه فى هذه الال , لا” 
يكون الله ثم'ً الآامن أجل القرهة م .وهذا الفووه اشات 
والتخلى عنم ؛ عن الناسى «والحياة اليومية» إسقوطبها ما حللبا. 
همدجر - هو هذ|الذى عير عنه مؤافنا هنا خير تعير ء فجمع. 
قَّ عبارته القصيرة هذه طائفة صالحة من المقوللات اأوجودية 2 
الى تكتشف بواسطة حالة القلق » تلاك الوالة الوجودية ذات. 
المرتية الآولى . فهذه المنزلة إذن تحدد موقف صاحب القاق. 


فق أشاعة والناس :. 


)١(‏ ع١ؤافاتة‏ , ج لام (إذار 


حت 4/ تك 

وفى المتزلة الرابعة . منزلة الأخلاق » نرى حالة الشوق 
وقد بلذت أوجبا : فقد اتحات عقدة صيره ول ببق فى قوس 
طاقته منزع 2 وتولدت حالةجزع لا يبلغ مداها التعيير ؛وذلاك 
لليفته إلى الحق وهو م يتحقق المرء عند كي ر كجو رد امرتة 
الدينية فيقول : « إن العبقريةالدينية تكون عظيمةحقاً إذا ما 
غاصت بنفسبا 2 وأمام تفسها 2 فى أعماق الخطيئة». دى لستشرف 
من هذه الاعماق إلى الخلاص . وهذا يتم ف القلق ؛ آنه ينقل 
الروح التى تلق بظلبا أمام نفسما , ظلبها الذى هو عدم ومولد 
الخطيئة » ينقلها إلى الروح التى تنطوى على نفسها وتصبحفيضاً 
وثراء وامتلاء "1». وذلك إنما يقع لآن القاق يفتتح على باب 
الأبدية ما يفتتم على باب العدم على السواء ٠‏ 

وفى هذه الليفة المتحرقة إلى الابدية تضطرب الروح «فى 
الفزان إل المتميوة عن ما تمت فى البين البداو يقتي 
الصدود ») وهو م يكون المنزلة الخامسة )2 منزلة الاصول ١‏ 
إذ يصبح المرء مهموماً بالحال الجديدة التى فتحت له باب العلو 


واخرضة عن البطون واحايثة 3 فورول إلما مسرعا مضطر نا 


003 حان قال : «دراسات كير كجوردية »4 ص 7864 . 


لاه 4 لا 


منصرفاً عن كل ما يشغله عنها . وي أرما 
عن نفسه : ١‏ إنه القلق هو الذى ا 0 
وفى المرحلة النهائية من القسم الآول تقع المنزلة النى تنقل 
ن الجانب النفسى إلى الجانب الوجودى 2 وهى منزلة 
الأدوة ٠‏ والقلاق فها« قلق يغالب العقّل ويساور 
التقل » ( ساورهح وثب عليه ) ؛ فهنا ثرتفع فوق التعارض 
المعرفى بين العقل والنقلءلأآننا صرنا فىالمرحلة العليا للمعرفة؛ 
وه التّى تسيطر عليها ملكة الوجدان» فلا العقل كاف » ولا 
التقل واف ؛ وفى هذا جرأة فى العبارة » وبخاصة فى القسم 
الثافى : ه يساور النقل » , إذ يشبه أن يكون قد قصد بها إلى 
الارتفاع فوق مرتبة الدين والوحى », لآن القلق يحكشف 
بملكة الوجدان عن مرتية أعلى من هذا كله . وفى هذا نزى 
ما يشبه حملة كي ركجو رد على المسيحية الوضعية . 
وهنا نصل إلى القسمالثانى والآمم فى هذا التحليل الرائع 
لحال القلق قم ددرجة» القلق , لآانه القسم الوجودى 
الذى يعنينا حا فى هذا الموضع . قتراه يول عن. منزلة 
الولاايات إن القاق فيا « قلق يصسى الوقت» وينق النعت ». 


. هم يوميات ©6»عن سئة 8847م‎ )١( 


والوقت هوك يعرفه المؤلف نفسه فى موضع آخر من هذا 
الكتاب "١‏ : هو إما معنى الزمان الحاضر الذى هو واسطة 
بين الماضى والمستقبل , أو بمعنى ما يصادف الصوف من وارد 
ياتنه من تصريف الحق دو ن|ختار منه . والوقت الدائم عند 
الصوفية هو الآن الدائم 29 ؛ وعلى هذا فإن الوقت يدل على 
الحاضر الخالص غير الميجّن بثىء من الماضى أو المستقيل . 
.وهذا فا اوالولف يتطرق هنا إلى ناحمة الزمانية و القاق »فيرى 
أن القاق عع نا باطضون مين آنا الرمان» إذ فول 
عنه إنه ه يصق الوقعء أى أله يمل ,و الآن ععالفاضافا ؛ 
فهو مثل من الزمانية إذاً الآن الخالص أمداوهز “يام ع1 . 
ونظرته هنا نظرة نافذة كل النفاذ. فقد قررنا من قبل فى 
حكتابنا « الزمان الوجودى » ”© أن القلق يعبر عن الآن 
الحاضر » ويقوم فى الآن » خصوصاً لأننا لا نشعر فيه 
بالحركة » والآن يا نعرف لا ت#رى فيه حركة ٠‏ والشعور 
بالآن لا يتم حقاً إلا فى حالة القاق الحائل » ولارتباط القلق 


() ص 95. 
() راجمع : 2 اصمطلاحات الصوقية »© لكيال الدبن عبد الرزاق 
الكائى » نت المادة , 


(©) ص “اه! س- ص 186 . 


بالآن » نرى كيركجورد يربط بين السرمدية والقاق فيقول 
رف القلق سيد نبا ييف النافان والندرفادية. 


ومن هذا ثراه يربط بين الزمان وبين الوجود عن طريق 
فكرة القاق ؛ وينظر إلى الزمان على أنه من نسيج الوجود , 
وَأن الوجود يظعه متاشك نالوفان .ىكل أحواله.. والاق 
أنالزمان عندالصوفية يغلب عليه أن يكون الزمان الوجودى 
وحده» ين عن حالاتوجودية ره ا ده خا 
ومن هنا نرىعندث اصطلاحا غريباً مدل : . صاحب الزمان » 
وصاحب الوقت والحال » ؛ ويعر“فه كال الدين عيد الرزاق. 
الكاثى بقوله : « هو المتحقق جمعية البرزخية الآولى , المطلع 
على حقائق الآشياء » الخارج عن الزمان وتصرفات ماضيه 
ومستقبله إلى الآن الدائم : فهو ظرف أحواله وصفاته 
وأفعاله . فلذلك يتصرف ف الزمان,الط والنشرء وفى المكان 
بالبسط والقبضء لآنه المتحقق بالحقائقوالطبائع » (© . فهو 
إذاً صاحب الوجود المتحقق , أعنى أن صاحب الزمان 
والوقت والحال هو المتحقق بالحقائق والطبائع » وفى هذا 


» اصطلاحات الصوفية» لكيال الدين عيد الرزاقالكاشى‎ « )١( 


محت الادة . 


ع واضح سن أأوجود والزمان مأ دام من بماك الواحد 
ملك الآخر . 

أما الشطر الثاى من عبارته وهو أن القاق ه ينق النعت »» 
فقوف كا آل مقر هذا للد رك عن القاق ين قننا إن القلق 
بائزلا قا اوجود مده 2( أى أننا أشعر باثتفاءالتعينات فيصبسح 
الوجود فى حالة هوية مطلقة » هى والعدم سواء . 


وهذا هو ما يفبم هنا من قول المؤاف إن القلق « يق 
النعت »؛ أى ينؤكل صفة وبالتالىكلتعين , و بالتالى يشعر نا 
بالسلية الخالضن أو العدم . فالتشاه هنا بين هيدجر وبين 
المؤاف لايحتاج إلى فضل بيان . ولولا أنه لم يتوسع فى 
شرحه لذه الناحية » كنا عقدنا مقارنات أوضح وأ كثر 
تفصيلا بينه وبين ما يسوقه هيدجر فى هذا الباب من تحليل 
بلغ الذروة فى العمق فىتفسير المدلول الوجودى للقاق بوصفه 
الكاشف عن العدم » وبالتالى عن الوجود العينى » أى عن 
الآنية» ما دام العدم هو الشرط فى إيحاد هذا التحقق 
للإمكانيات على هيئة آنية ابتداء من المرتية الذاتية» أعنى من 
'الوجود المأهوى . 


والمرتبتان الاخيرتان ليستا غير تدرج فى تحقق هذآ 
المعنى . فبعد أن كان الانزلاق فى منزلة الولايات خاصاً 
بالصفات » أعنى بالمعنويات » تراه فى منزلة الحقائق «ينفى. 
الرسوم والبقاياء ولايرضى بالعطايا والصفايا » ( الصفيّة من 
الغنيمة س ما اختاره الرئيس لنفسه ؛ وابمع صفايا ) » أى. 
يحدث الانزلاق بالنسبة إلى الرسوم أو الصور الحسية 
والأشاء الناقصة . وف المنزلة النهائية » منزلة النهايات » يكون. 
القلققلقاً ه لابيق شيتأولا نر ء وىعنكلعين, أثر » » 
أى يحدث فيه العدم الكامل لكل المو جود فتبلغ علية 
الائزلاق الوجودى أخر مراتببا . وبعد أن كان القلق متعلةا 
فى البدايات « بموعود » أى بىء محدد ؛ صار قلدَاً مطلقاً , 
أى غير مرتبط بشىء معين » فيصبيم عدم التعيين » كا يقول. 
هيدجر » «ليس فقط جردا نعدام التعيين» بل وأيضأً الاستحالة 
الجوهرية لقبول أى تعن . 0317 


وإن هيدجر ليشترط فى هذا الانزلاق أن تم دفعة 


واحدة. لا بنوع من السلب التدريجى , وإلالم نفهم حقيقة. 


(0 «ها الميتافيزيتا »6س #9. 


 ةهال‎ 


العدم شأن برجسون (2 الذى ظن العدم جرد سلب منطق , 
فزعم أنه يأقى بنوع من التجريد المستمر بإسقاط كل تقصو”ر 
0 0 لا يدرك شيأ من معناه الوجودى 
العميق . وهذا المعنى الذى اشترطه هيد جر ملحوظ تهامه فى 
حالة مو لفنا هذا . لان القاق عنده حال واحدة ت#رى فى 
الوقت » أى دفعة واحدة ؛ وضرورة التحليل هى الى ألجأتنا 
إلى هذا القبير فى المقام بينمنازل عداتها تشع" . 
2 

هذا أنموذج من بين مئات الغاذج نقدمه مثلا لما عسانا 
أن نستخرجه من تحليل الأحوالك يصفما الصوفية ؛ وفيه 
كا رأينا أبلغ شاهد على بعد المدى الذى وصلوا إليه فى هذا 
التخليل التفدى الوجودئ مع :ا جعل' لدراستنا لاحوال. 
الصوفية وتحليلات الصوفية العميقة عامة فائدتين جليلتين : 
الأول أن نقدر هذه المذاهب الصوفية حق قدرها و ناضفى 
علها نوراً وهاجاً هن التفسير الوجودى الحديث » حتى 


(0) لا يقتصر الأمر على الجائب المتانيزيقى » بل عند كذلك الى. 
الجاتب الأخلاقى والسلوك ٠‏ فاللاءتية هثلا نظرية وجودية خالصة ترجم 
فى أسها الى 'محليل فكرة الئاس ء وضياع الذاتية بتقوعهم واءتبارثم ٠‏ 
وسنعرض لتحايل اللامتية من و<بة النظر الوحودية فى مناسية أخرى ». 
فالبحث فيها من هذه الناحية يقس له المجال . 


تندتئ بكل ثرائها وقدمتها الحققية .. والثاية أن مكون فق 
هذه الدراسة من جانينا نوع من الاستفادة والاستلبام ؛ 
واتخاذ نقطة البدء فى مذهبنا الوجودى العرى الذى نود 
أن نجءل منه فلسفتنا الجديدة فى الحاة والوضوة ٠‏ وحن 
إما زيد ببذا أن نتخذ من هئ لاء الصوفية العرب ما اتخذه 
الوجوديون الأورييون من كيركجورد ومن إليه من يعدون 
1 باء الوجودية الآوربية . وعنهذا الط ريق أستطيع أن بجعل 
للمذهب الوجودى أصولا من تارضخنا الروحى . وهذا على 
جانب من الخطر عظم » 0 العقية الكبرى آل ى ول ينا 


وبين الصدور مباشرة عن كي ركجورد ملا هو أنه لا يمكن 
أن يفهم , وبالتالى أن ينفذ إلى المرء تأثيره الروحى الموادّد» 
إلا فى داخل العام المسيحى الآورق الذى ول فيه . وهذه 
العقبة هى الحائل الآ كبر الذى جعلنى حتى الآن أتردد فى 
تقدم عرض شامل اذهب كير كجو رد إلى القارىء العرنى , 
لآنى لا أستطيع أن أفعل هذا إلا إذا جعلته يحول فى عالم 
مسيحى خالص» بل ومسي حدود؛ هوال مسحي ةاأرر وتستئتية . 
وعبثاً حاولت وسعى أن أجر”ده عن هذا الجو حتى أقدم 
التتائج الوجودية لتجاريه خالصة عن كل ملابساتها الدينية 
المحدودة » حى : يكون فى الوسع > مَل فكره فى عالمنا العرى» 
بحيث يصبح جزءأ من كياننا الروحى تنفعل به ويجرى فى 


:عقولنا عملية إخصاب كتلاك التى أحدثها فى أمثال هيدجر 
'ويسسيرز ومن إليهما من الوجوديين . 

وعلى الرغم م نأن التفسيرات المتوالية لفك ركي ركجورد 
تناعد شيئاً فشياً عن العوامل الفعالة فى تكو ين مذهيه »حتى 
سانا عن ملابسات التجرية الاعانية المسيحية » فإن 
"الذىلاشك فيه أن فى هذا كثيراً من النشو يه لحقيقة مذهيه » 
:ونالثال فيه إفقاد لقدر كير من قوة تأثتره اقضي المولك:. 
.وليس معنى هذا مطلقاً أن الوجودية فى تتاتحبا النبائية دينية 
النزعة بكلا بلإنها بالاحرى توغل ف الاتجاه المضاد ؛ وإنما 
نقاط البدء فى التجارب الوجودية هى وحدها فى أصوطا 
الأول 2 العدة سكن اعد الى تخ دين ادج ولا 
يكادأن يستخدم أكثر المقولاتالدينية المسيحية : من خطيئة 
:وهبوط وعلو وشخصية ال ؛ بيد أنه بحردها ف النهاية منكل 
مدلول ديى حدى تجعابا وجدودية عامة خالصة . 

فبذه العقبة التكؤود فى سبيلالعريٍ ؛ والمسم خصوصاً , 
يزيلها نبائيا ما أثبتناه فى هذا البحث من إمكان اتخاذ الصوفية 
العربية بمثابة كي ركجورد عند الوجودية الآوربية . وفى هذا 
:من الأاهمية الكبرى مالا يحتاج إلى فضل بيان . 

وهنا يحب أن ننبه إلى مسألتين : أما الأولى فبى أنيظن 


بنا المبالغة فى التأويل واعنساف المشاممات بأى ثمن ٠‏ ونحن . 
قَروُوائقن أنالصلة بي والوجودية ا معاضرة وين كر كحور 
لاتزيد كثيراً عن الصلة بي نالصوفية الإسلامية وبين المذهب 
العف ا ةل عالط أر اف ولاه 
كمه لسرن اذى وعسرها ل سدور الا ره ا 
بعد القرن الرابع ؛ مما لا يجعلنا نتصور بذقة إمكان” وجود. 
أوله تشابه واتفاق بينه وبين مذهب معاصر لنا يقوم على , 
مستلزمات روحية منمقودة أصولا فى عام الحضارة العربية . 
والثاق سانا أو ناسنا لنعأة المذهي الوجودى عق فكر 
كي ركجوردء فنتتخذ من الصورة الخحالية له عند هيدجر حداً ' 
للمقارنة » مع أن الواجب أن نعقد المقارنة بين كيركجورد. 
كا هو فىكتبه دون تأويل الش راحو التقاد الذين باعدوا كثيراً 
بين تفسيراتمهم وبين حروف كلامه . يضاف إلى هذين . 
الأمرين أن ندخل فى حسابنا عامل التطور ف الفكر اللأورفى» . 
لآن كي ركجورد قد ابتدأ بدوره من هيجل الذى يمثل نقطة . 
عليا من نقاط التطور الروحى الاورنى . فإن حسينا حساب . 
هذه العناصر الثلاثة فى تقديرنا , لا يبعد علينا أن نعترف مما ' 
قررناه من أوجداتفاق أو تلاق بين التصوف الإسلاىوبين 
المذهب الوجودى ؛ بحيث يصلمهذا التصو ف أن يكون نقطة . 


دوو 
من نقاط البدء فى الفبم الوجودى ٠‏ ك) كان كي ركجورد . 
وفى وسعنا أن نحم هذه المشابهةعلى نحو أظبر , فنشير 
إلى انبج الذى بدأ منه كيركجورد فى تحليلاته الوجودية وهو 
اتخاذ القصص الدينية أساطير للتفسير الوجودى . وهو بعينه 
ما يفعله الصوفية المسلمون , وبخاصة الحلاج والسبروردى 
وابن عرب . فالحلاج قد تمثل خصوصاً حياة المسيح ‏ فراح 
تحياها وجودياً ويعبر عنها فى صورة إجمالية قد تصاح أساساً 
لتحليلات وجودية . ويمتاز خصوصاً من بين بقية الصوفية 
المسلبين ‏ فما عدا السبروردى إلى حد ماء وابن سبعين إلى 
حدكير ‏ بأنه كج فلسفتهتماما وافع لكي ركجورد . وففوسعنا 
إذن أن نطبق عليه ما يطبقه التقاد من ييز بين كي ركجورد 
وبين هيدجر أو إسبرز »2 ونعنى أن كيركجورد فيلسوف 
وجودى » بيما هيدجر ويسيرز فيلسوفان ٠‏ فى » الوجود» 
أو مف لسفان للوجود . فكايقول نقولا برديا يف الذى 
أروة حعوضا هذه الفرقة إن كر كهوود: وريد أن تكو 
الفلسفة نفسبا وجوداً » بدلا من أن تكون مجرد بحث فى 
الوجود . أما الفلسفة كا هى عند هيدجر ويسبرز فا هى 
إلا فلسفة” فى , أو تتخذ موضوعبا , الوجود22 . والحلاج 
)١(‏ تقولا برديائيف : « ا لنجة تأملات فى الوحود » » ترججة 


فرنسية ص 9ه » باريس سنة ١98‏ ب« :8601215 ووامعالا 
.عع اعارط "ا «ريرى كورمغ1ه ]11221 


سداء. و سما 


قد أراد هو الآخر ‏ إلىحدكير ‏ أن يجعل فاسفته -إن 
صم هذا ليرد وجودا: أئ أن نا آزاءة ويكون 
فى تجاريه الجية تصوير للذهيه فى الوجود . ومن هنا 
لا مكن بالنسبة اليه أن نفصل حياته عن فكره . فقد 
ل ان لالع ول وى اها لون 
الاكير أنه تنبه إلى هذه الناحية » فدرس الحلاج على هذا 
الاساسن 2 وإن ل يقل بهذا صراحة 27" . والسبروردى 
لازال الشكيق حياة فق سا ون سين الحظ أن 
الذى توفر على دراسته يلوح أنه على شعور بهذا الجانب فى 
فهم السبروردى ء لآنه مشارك ف الفلسفة الوجودية بترجمته 
لميدجر . ونقصد صديقنا هنرى كوربان 29 , وطذا جاءت 


(0 راجم خصوصا ممثه الصغير الأخير « المنحنى الشخصى لهياة 
الخحلاج » الذى ترجناه فى كتانا و شخصيات قلقة فى الإسلام 6 ه 
صن 5١‏ ع ص 8١‏ » القاهرة سنة 19845 . 

(0) راجم ببحثه يعنوان « السوروردى الحلى ٠‏ مؤسس الذهب 
الإشراتقى »© » وهو الذى ترجناه فى كتابنا « شخصيات قلقة فى 
الاسلام »> ص سه داس ١"0‏ ؟ وراجم له كذلك « العناصر 
الزراد شتية فى فلسقة السو روردى شيخ الاشراق» »؛ طوران سنة ١945‏ 

غ0 عفناموكمانام ها دنيهل 5مء1؟اكهممج وإلامب عضا : متطره0 رمعلا 
ه01 (ءن نصسرات «جميةالايرانات»: نقسرية اتحجمن ابرااكناس 


رقم ؟ ). 
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دراسته الآولى الإجمالية للسبروردى ملونة ‏ إلى حدما - 
هذا التفسير الوجودى . لكن لايزال اجال مخ ذلك وَاسعاً 
لدراسة كل من الحلاج والسبروردى المقتول على ضوء 
ماقركرناه هاهنا . ومكن قطءاً أن نضم إليهما إن سبعين » هذه 
الشخصيةالغريبة الشائقة بأقو الها وأفعالهاء ومخاصة فعلبا النباى 
الحاسم الذى قضت به على حياتها ء فكان فعدّلة وجودية من 
الطراز الآول , لاد أن تكون قد قامت على أسس وجودية» 
وال ذلك اتتحاره رقطاكة أحو شر اريت رهز عل إرادئ 
واع لنفسه لا نكاد نجد له مثيلا فى تاريخ الفسكر العرنى : 
وذا نشعر نحن من جانبنا حافز قوى إلى التوفر على 
دراسته » خصوصاً وأنه مبمل إهمالا مخزيا حقًا . أما ابن 
عرنى فقد كان يجرد فيلسوف فى الوجود . وليس فى حياته يا 
تعرقاها يدله اشع فنا من آرانسم بلدا لااتقرينا 
شخصيته بقدر ماتشوقنا شخصيات أو لك الذين ذ كر ناث فهو 
رجل معر فده أكر من روحه. وهذا واضح خصوص ا فى نزعته 
اللانسكلو يدية الواضحة ؛ مما من شأنه أنيجعل شخصيته غير 
واضحة المعالى ؛ لآنها لا تستقر على عمود محدود , ولا تلبس 
صورة معمئة . وك شاهد على هذا كتابه الر نُسى «قصوص 


الحكم , : فبينها نزى الحلاج يقتصر على شخصية المسيح من 


امإ ساد 
بين الشخصيات الدينية التى بحيا تحربتها وجودياً » ونرزى 
المووروودق غيل عصرها إل جبرائيل وزرادشت مع تأثر 
عام بأنيياء العبد القدي . . تجد ابن عرق حك نزعته 
الانسكلو ببدية التو شيقية عنوناقى درو بله التلفيقية عسونء6ء6 


يضم الآ نباء جميعاً فى تجربته العقلية ؟ ‏ الوجودية ١‏ 


والمبم فى هذا كله أن كي ركجورد يبدأ من نفس الأاسس 
التى يبدأ منها صوفيتنا هؤلاء : أعنى التاريخ الدينى . ونقل 
حواصله إلى تارب وجودية » بحيث تلعب القصص الدينية 
فى تحكون المذهب الوجودى نفس الدور الذى تلعيه 
الأساطير الأفلاطونية فى تسكوين فلسفة أفلاطون . ولهذا 
فليس بعجب أن نرى النتاتح التى يصل إلا كيركجورد من 
هذه الأسس تشبه كثيراً النتائج التى يعرضها السوروردى مثلا 
أو على وجه التخصيص - فى مقالاته التى كتبها فى صورة 
أمكال تب وإن هاها خالا رامنا لقا فين ك5 ارجايف فى 
هذا الباب ؛ يمكن منه خصوصا أن نستشرف إلى آفاق جديدة 
من الفهمالعميق - الفهمالوجودى ‏ ذهب السبروردى . 
فعسى الذين يعنون به أن ينتيهوا إلى خطر هذه الناحية فى 


دراسته . هذا فضلا عما بفيده عوما عند المقارئة بين 


د .1 د 


. كي ركجورد وس السبروردى أو الحلاج أوابن سسبعين » 


ولعل فى هذا السان بعض الغنية لتوكد ما ذهينا إليه من 
وثاقةالصلة ‏ الفسكرية طيعاء لا التارضخية  !‏ بين التصوف 
'الإسلا والمذهب الوجودى . وتلك هى المسألة الأولى 
:آل أردنا التنيه إلا . 


أما المسألة الثانة فهى أننا نخثى أن يتادر إلى بعض 
الأذهان المتسرعة أننا بتوححيدنا لقيام تلك الصلة وإمكان 
“اتخاذنا من الصوفية الإسلامية مصدراً نصدر عنه فى مذهينا 
الوجودى العرنى الذى نريد إقامته فلسفة” شاملة لجيانا هذا 
مدا ال تقول نخشى أن يُفهم من هذا ذعوة إلى نبذ 
كر كجورد وهيدجر ويسيرز وانقةا الوجو دين الأوويات:: 
فا أبعد هذاعن فكرنا! فلولا هؤلاء لما عرفنا الوجودية 
-ولا انتهينا إلها بأنفسنا من مجرد اتخاذنا الأأصول- العر بية 
المصادر الوحيدة للتأثر فى هذا الباب . لهذا نقرر بككل قوة 
أنهؤلاء سيظلو ن أيضأ , وجب أن يظلوا دائمامنأم المصادر 
الاصلية التى تصدر عنها فى تفسكيرنا الوجودى » ومعنى هذا 
'أن تتمثل كل تاربهم وأفكارم ونكياها بكل قواناء إلى أن 
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يتيسر لنا إقامة وجودية عر ببةراسخة الدعائم متينة القواعد. 

وحتّى لو تحقّق لنا هذا » فلن نذبذ هؤلاء أبداً ٠‏ بل نودعهم, 
حَى آخر حدود بلادنا العربية حضارتها الجديدة ا تلاك. 
الحدود الى رجوها مترامية الاطراف - ايت لم 

فى الميدان العام للروح الإنسانية الواحدة . ومن يدرى العليم, 
أن يصبحوا آنذاك م الآخرون من عشيرتنا الأقربين ! 


0 


نقد افر الوجودى 


الوجودية أقرب الفاسفات إلى الشعر ؛ والشعر أقرب 
الفنون إلى الوجودية . 

فالشعر والفلسفة صورتان للتمير ع نالوجود : إحداهما 
للتعبير عن الإمكان , والاخرىللتعبير عن الآنية . والوجود 
إمكان وآتيةهفاً ‏ وطذاكان المع والفليقة متكاملان :ولا 
غنى للواحد عن الآخر . ومع ذلك فلا يستأ ركلمنهما بأحد 
الخانين يل يعم فق الواح سات الاخر : #الين عمل 
فى الإمكان لبحيله إلى آنية » لسكن فى ملكة القول الموزون ؛ 
والفلسفة تعمل فى الآنية كما تردها إلى ينبوعبا من الإمكان؛ 
وهذا يم كذلك فى ملكة القول المنطق . لذا يلتقيان معأ فى 
الوجود وهو يكشف عن ذاته من الإمكان إلى الآنية . 

وبذا التفسير الوجودى لاهية كل من الشعر والفلسفة 
تسقط كل المعارضات (2 التقليدية فما بينهما ما هو ننيجة 
اسوء فهم كايهما ٠‏ وأولاها القول بأن الفيلسوف محصور «فى 
وسط » مذهبه » وأنالشاعر والفنانعموما.موضوع ١‏ أمام » 
آثاره ويعتون ذا أنالفنان منفصلعن] تتاجةوأنالفيلسوفف 


)0 راجم ألبير كاى :م أسطورة ايب .قوس »© ص 7اوما يلما ١‏ 
بارس سنة ١547‏ 16م لا5ط5 26 176ال عط : كناتصةنا أرعطام 


عدا زه اع 


مغلق عليه فى نطاق مذهيه . سكن الفلسفة الوجودية تنكر 
على الفيلسوف هذا الانغلاق فى المذهب ,ء ومن هنا كانت 
ثورتها المعروفة ضد المذهب وروح المذهب عبمغاويرة » لآنه 
لكى يفلسف الوجود فلابد له أن حياه ويتمثله» وبالتالىأن 
يُدخل الوجود فى نفسه بدلا من أن يغاق عليه فيه ,كم أنها 
من الناحية اللاخرى لاتتصور الشاعر إلا وقد حَى نظراته 
من باطن » فنفذ فيها ونفذت فيه . واعتراض ثان هو القول 
أن الفلسفة تنشد الوحدة فى النظرة إلى الوجود والحساة: 
نما الفن أو الشع رينشد التعدد حيث لا يرد إلى مركز منظور 
واحد لآنه يميل إلى التفاضل والجرئيات » بينما الفلسفة ترى 
إكى التكامل والتنظي المذهى والكليات . وأصحاب هذا القول 
يتناسون حقيقة جوهرية » هى أن الشعر الممتاز هو الذى 
بحرى فيه رعر'ق واحد , وحكنه مزاج واحدء نحيث يمكن 
رده إلى ماسميه شارلدىبوس باسم الزمن الموسيق ممممعء) > 
أعنى النغمة السائدة المتكررة فى شعره ,كا هى الحال تماماً فى 
« الفكرة السائدة » التى تتفرع علما أقوال الفيلسوف وعندها 
تتوحد . واعتراض ثالث هو القول بأن عالم الشاعر هو عام 
الخيال , بينما عالم الفلسفة عالم الواقع . وهو قول إن قصدمنه 
التعبير عن التفرقة بي نالإمكانوالآانية » فلا اعتراض لنا عليه ؛ 


5-00 
وفى هذه الحالة لا يكونهم أنضا القو ل بالتعارنهن توما فا 
لهذه التفرقة » ) هو ظاهر ما قلناه . وإن قصد به إلى القول 
بالتعارض بينهماعلى أسا س أنالواحد وهم , والآخر حقيقة. 
فإنه بشن البطلان » لآن الوجود نسيج من الآنية , أوالواقع؛ 
والإمكان , ولا محل إذاً بعد لهذهالاحكامالتقويمية منيحيث 
الحق » إذ لا تفاضل عند الوجود بين كأمهماء بل هما عنده 
سيان . فإن قيل إن التفاضل ليس من جانب الوجود بما هو 
وجوه بل نق جاتن الكاشة تن عن الوعتود «الفناسون 
والفنان » فإن هذا لا يقلعن القولالسابق بطلانا » فؤشعور 
كليبمافى ير بتهماالكشفية , الحو فىالواحد كالحق فى الاخر . 
فليس الفياسوف هو الذى يؤكد وحده أن عالمه الفكرى هو 
الحقيق » بل الشاعر كذلك , وهو ما عبرعنه هيلدرلن أجمل 
تعبير فقال : «أن يصير (الشاعر) ذاته؛ ذاك هو الحياة » وما 
نحن إلا الحل » . وفى هذا توكيدكيير للحق فى العالم الشعرى ؛ 
فهو لا يكت بالقول بأنال+ياة الحقةأو الوجود الحق هو عالم 
الشعر ء بل يدم العالم الآخر , عالمالانية أو الوجود ف العالم» 
أنه هوالحلم والوهم . وهيلدرانيكرر هذا المعنى بكل قوة فى 
كثير من المواضع ؛ ويؤكده إلى أعلى درجة فى ختام قصيدته : 
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«ذكرى »م6 0060م » حيدث يول : «لكن ما ببق ؛ الشعراء. 
ثم الذين يؤسسونه » وكلبة «ورؤسسو ته هنا لما ملء معتاها , 
إذ يراد مهاء 5 يفسرهاهيدج رف حاضرتها لعميقةعن «هيلدر لن. 
وماهية الشعر » أنه : « إذا كان (الشعر) فى جوهره تأسيساً . 
فهذا معناه : وضع سافن ثابتراسخ م إن القن تمن 
للوجود بواسطة القول . وما ببق ليس إذاً مخاوقاً ما هوزائل 
عابر . فإن البسيط لايقبل مطلقاً أن إستخرج مباشرة ما هو 
معقد ؛ والمقياس لايوجد فيا هوشاسع ولن وده الاساسن 
فال حاوية . والوجود لايكون أبداً هو الموجود ( الوجود : 
يقال بمعنى مطلق » والموجود:يقالعن المتحقق علىهيئة أنية » 
والآول لايتحقق بامه , وإذاً فلاعكن أن يصير موجوداً أى. 
شيا متحةةأعين اف الانية ) . لكن نظراً إلىأن وجود الآشياء. 
وماهيتها لا يمكن مطلقاً أن ينتتجا عن حساب (دقيق) ولا أن 
يشتقا من الموجود المعطى فعلا , فإنه من الواجب أن لقا 
ويوضعاويٌمطياحرية . وهذا الإعطاءالحر هو التأسيس230, .. 


)١(‏ مارتن هيدجر : ظهيلدر ان وماهية الشعر» »فى : «ماالميتافيزيقا 
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على الأصل الأااتى ) . 


ذلك أنالشاعر خلقعالاً من الوجود قائما بذاته » وبمك من. 
الحقيقة قدر ما يملك عالم الفيلسوف فى نظر صاحبه . بل لعل 
الشعور عند الأول أقوى منه عند الفيلسوف » فنحن لا نوقن. 
حقيقة ثىء قينا كاملا إلا إذا كنا فن الذي ن خلقناه وأيدعناه, 
اننا نشعر آنذاك أنه جزء منكاننا صادرعنه , فله من الحقيةة 
بقدرما لكيانناء ولهذا كان للكون من الحقيقة فى نظر الله : 
مبدعهء أكبر مالله فى نظر ناءومن هنا كان تتكر ناللكون فكثير 
من الأحيان . والفيلسوف - غيرالوجودى - ينظر إلىعالمه 
كأنه أمامه اماد بوصفه موضوعا فى ذاته , لهذا فإن شعوره 
يحقيقة هذا العالم أضعف كثيرا من إحساس الشاعر نحوحقيقة 
عالمه . أما الفيلسوف الوجودى فيتنساوى فى شعوره من هذه 
الناحية مع الشساعر الوجودى لأ ن كلا منهما يؤسس عالمه 
ويبدعه . عالمه الإنسانى الذاق » ولا حقيقة خارج هذا العام 
عند كايهما » وعالمهما واحد فى تجموعبماء أو على الأأقلالعوالم 
الآخرى ‏ من فزيا وما إليه ‏ فى مرتبة دنيا بالنسبة إلى. 
الوجود الذاق الذى هو عاللم كل مر الفيلسوف والشاعر 
الوجوديين . 

وكا أن الله فى نظر أكثر المذاهب الدينية والفلسفية 
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المشايعةها يخلق الكو نبواسطةالكلمة(اللوغوس 10:06) 
كذلك الشاعر الوجودى خلق عالمه بواسطة الكلمة , كته 
هوء أعنى القول الموزون . والفارق بينبما هو فى أن كلءة الله 
نظر إلمها على ع عقلية ‏ نويا لجرومء فى النوس ونم:- 
بنما كلية الشاعر عاطفية انفعالية » ولذا كانت الآولى صوراً 
رافق لاجو ل وين] اكامقيية ثانا انفكا له الا مال 
لا يعبر عن نفسه تعبيراً دا كاملا إلا بالألفاظ الموزونة 
والأصوات ذات الاوقيع النغمى - موزونة موسيقية . 
والفارق كذلك أن كون الله كون متحقق عنى » أما كون 
الشاعر الناثىء عن كته فإمكان مجرد . وهذا قلنا فى 
امتبللال ع ديؤانا جفراة شنو دع أننا القدزاء آلا 
فلتشاركوا الرب فى فعل الخلق  »!‏ ونحن إنما نقصد إلى 
هذا المعنى . 


وهذا نعط المعنى الاشتقاقى لكلمة الشعر فى اللغات 
الأوربية ل ييورؤوج من الفعل ررئروج ح لق ل يهام 
معنأه . فهو لا يفبم حةا إلا مبذا التفسير الوجودى لاهية 
الشعر . ومن هنا نستطيع أن نعر'ف الشعر الوجودى بأنه : 
« الا بداع فى عالم الإمكان © ع بمعنى أنه يعض على الممكن 


- 


حتى يحيله إلى واقع بواسطة اللغة الموزونة . وهو فى إبداعه 
فى عام الامكان إنما حيل الإمكان إلى الذائية » وهو لهذا ذو 
نزعة إنسانية وجودية كاملة . بل إن النزعة الإنسانية ‏ 
بالمعنى الذى أعطيناه لها حاضرتنا الأأولى - لا تتحقق بأجلى 
مظاهرها بقدر ما تحقق فى الشعر ء من بين ألوان النشاط 
الروحى الإنسانفى ء «لانه يبدع ويخلق» » و بالتالى يضيف إلى 
الإنسان الصفة الآ ولى للربوبية - وإن اختاف المعنى لما فى 
كاتا الإضافتين . 

أما كيف به هذا الخلق الشعرى ؛ فهو ما عبرنا عنه فى 
« الاستبلال» المشار إلا بقولنا فى عبارة مركرة كل التركين: 
« الشعر روح ,طلقا الخيال من عقال الزمان» قشردد 
آهة- الخلق الآول مروجة” بدموع الإمكان » . 

فالشعر روح لأنه لا يعمل إلا فى الإمكان » والإمكان 
بمعزل عن كل مادة إذهو نوع من الصورة الخالصة, وإلا 
فإنه إذا خالطه ثىء من المادة ‏ لانتقل إلى نطاق الواقع 
وبالتالى إلى هيئة الأنية . لكنه أيضأء ككل صورة وككل 
إمكان » يصبو إلى التحقق وإلا بق إمكانية معلقة. وهذا 
التحةق تم بواسطة مادة خاصة هى الاغة وبنوع منها خاص 


لداع سد 


كحدة :وندا او مدزعه وه :و اهنا الاق الارل م فالاهة: 
انفعال؛ وكل اتفعال لا يعر عنه كاملا إلا بالموسيق ٠‏ وجمع 
الشعر بين تحقيق الإمكان وبين التعبير عن دموعهذا الإمكان. 
غير المتحقق فى الانية هو الذى يعطيه طابعه الخاص بين. 
الفنون . فتحةّق الإمكان بالقول يتم على وين : نحو قيه. 
.صرخة الوجود وهو يستشرف إلى الآنية . وو فيه الإمكان. 
امجرد عارياً ع نكل انفعال ؛ والآول هو مايقوم به الشعر .. 
والثاقى هو ما يقوم به النثر . والموسيق و إنما تحقق الإمكان 

جردا عن كل تعيين وتحديد » ونا يور 5 نا 
وحدها هرد بين الفنون التى تعير عن الوجود فى وحدته. 
المطلقة » لا عن هذا الجزء أو ذاك كا تفعل بقية الفنون ‏ 
فبذه تعبر عن صور متعددة جزئية للوجود . . ٠.‏ وهى تعبر. 
فى لعتها تعبيرا كاملا صادقا عن إرادة الحماة فى جوهرها كله.. 
لافى أجزائها وأطوارها التلفة المتعددة : فلا تعبر عن هذا 
الآلم أو ذاك؛ ولا عن هذا السرور أو ذاك ء وإنما تعبر عن. 
الالمكله والسرور كله فجوهرهما وطبيعتهما » » كما قلنا من, 
قبل فى عرضنا لنظرية شوينهور فى الموسيق 9" . وهو كلام 


(1) راجم اكتابنا « شويهور » م صلإ«"( سس لوس1# بط > 
القاهرة سئة ه949١ ٠‏ 
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لو ترجم بلغة الوجودية لكان معناه أن الموسيق تعبر عن 
الوجود المطلق الممكن فى جوهره العام غير الحدد على وضع 
خاص . أما الشعر والنثر فكلاهما يعير عن الوجود الممكن . 
لافى إطلاقه . بل فى أحواله الجزئية » وإن #فاوت حظبما 
فق الموتتبة © :فالقهر أقرت إل البتحوة المطاق هته إلى 
الوجود الجرفى لآنه ينطوى على عنصر الموسيق ؛ والنثر أقل 
منه حظأ من الوجود المطاق » وبدرجة كبيرة » وعلى نحو 
يتدرج وفقاً لبعده عن الموسيقية . 


ولنضرب ذا مثلا «بالسمفونية التاسعة» لبيتهوفن » فإنها 
ح فنعا غدا الكورس التى أساء إليا كل الأساءة حت مثن 
الوجود المطلق غير المتميز وهو يصبو إلى التحقيق فى عالم 
الصوت الرنان ؛ بنما نجد قصيدة مثل قصيدة « ال]اقوس » 
لشلر لم تستطع , مع اتحادهما فى الموضوع » إلا أن تتصور 
فسكرة الخلق أو التحقيق للوجود المطلق فى نواح وموضوعات 
وصور حدودة . وهذا من الأسباب الرئيسية التى جعلتنا نقرر 
فى أول حديئنا هذا أن الشعر أقرب,الفنون إلى الوجودية » 
وذلك أنالوجودية لاتقفمطلقاً - ولاتستطييعأن تقف 
عند الوجود المطلق أو المرئية الذاتية أو الوجود الماهوى 


و 


الخالصء بل ترى الاتتقال إلى الآنية ضرورياً » فالسقوط 
فى العالم علىهيئة آنية أمر واجب ضرورىيقع للوجود , شاء 
أوم قا كؤالقلة فق خرور هافق الزنات. و هذا لا سك 
الموسيق للتعبير عن الوجودية تعبيراً كاملا , لآنها إنما تقتصر 
على الوجود المطلق , ولا تعلق بالزوع من جانيه الإمكانى 
إلى التحقق أيا كان » الابم إلا إذا كان هذا شاملا لاوجود 
المطلق فى عمومه . ونحن نعلم من ناحية أخرى أن التحقق 
عل هغنة آله لين :أن م عل نحو محدد ء وذلاك ينبذ 
إمكانيات واتخاذ إمكانية واحدة هى الى تتحةق . والشعر- 
وإن عبر عن الإمكان وحده. ‏ فإيما يعبر عنه من جبة 
نزوعه إلى التحقق فى الانية » أى إلى التحقق على و محدود, 
بيد أنه لا يقتصر على جانب واحد من جوانب الممكن ؛ بل 
بحاو ل جبده أن حقق أكير قدار من أوجية. 


وفوف عارك قنك هو الانيها لاخر إل الخرى 
الخالضض تخد مه موضوعه بل سناو هذا الفمل ق النقطة 
التى عندها يصيو الوجود الممكن إلى الآنية » ولذا يتصف 
بكل الصفات الى تتميز بها هذه النقطة الوجودية المليئة 
بالمعانى . وهذه الضفات هى أولا : الجرع . وذلك أن 
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الوجود كنا نعرف ١‏ ممموم» بتحقيق إمكانياته ؛ فبذا الحم 
إذاً حالة عاطفية أو انفعالية أولى من بين مايعير عنه الشعر . 
وهو لاينناوله إلا من جانبه العاطق الخالصء فلا يأخذه إلا 
فى ذاته وقبل أن يستحيل إلى اهتهام » وإلا خالطت «روح» 
الشعر لضعة من المادة. فإن تدسر له تحقيق شىء من إمكانياته. 
خرجت هذه المتحقّقات من ميدان الشعر وانتقات إلى النثر 
العلى أوإلى النثرعموما وفدَأ لمراتب تَحَمَقها . وفى هذا التحقق 
تتُنيذ إمكانيات , والوجود حريصكا قلنا على تحقيق « كل » 
إمكانياته . إن استطاع ؛ وطذا فإن الجانب المنبوذ من أوجه 
إمكانياته يصرخ ؛ أو يصرخ الوجود كله « جزعاء على هذا 
النبذ الذى بتر منه أجراء . وهذا الجرع هو ما يقوم الشعر 
ثاناً بالتعبير عنه . والموسيق تعبر عن « الجزع .. لكنبا 
إعما تعبر عن الجرع العام للوجود المطلق فى عدم إمكانه تحقيق 
كل إمكانياتهيوجه عام ؛ أما الشعر فيعبر عن «جزع» خاص . 
مهما تعدد مقداره . 

وهذه الصرخة الوجودية هى الى عبرنا عنها شولنا : 
«أهة الخلق الآول» . ذاللق الاول هو التحقيق الآاول؛ 
أعنى التحقيقالانى . وهو >كم نقصانه الضرورى لنفوذ العدم 
إليه ‏ العدم الذى هو الهوة القائمة فى نسيج الوجود المتحمق 
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والذى يمثل نبذ ما بذ من إمكانييات ‏ زع على حاله أو 
بالأحرى'والادق : بزع فيه الوجود على حاله التى آ ل إلا . 
ولي سأمامه إذأ إلا أنهيتأوه»: لآن نبذ الإمكانياتضرورى 
وإلالم يتحقق شىء » ومن هنا كان العدم شرط الوجود فى 
المذهن الوجو دقو أمام الضرورة لا يستطيع الونلة أن 
حي “فر ويتأوه ؛:وثلك هى آهة الاق الأول . وهذه الآهة إنها 
#صدواعن جاتن الوجؤو امسق ور مانا الوعوه غير 
المتحّق , أعنى الإمكان الباق » فمو يكى على حاله الخاصة ؛ 
وطذا قلنا إن هذه الآهة , مروجة بدموع الإمكان , . فالاهة 
والدموع يعبران معأ عن الحالة الانفعالية التى يبديها كلا 
شطرى الوجود وهو بسبيل التحقيق . 

ذلك فها يتصل بالإمكان قبل التحقيق . أما الإمكان 
بعد التحقيق فتتمثل فهه الصفة الثانية للتقطة الوجودية الى هى 
موضوع الشعر » ونعنى سب القاق . فلقدكان الوجود «مهموماًء 
بتحقيق إمكانياته » فكان عن هذا همه ثم جزعه . والآن وقد 
تحقق منه جانب » فهو ٠‏ يقاق على » هذا الجاب . ونحن 
عرفنا فى حاضرتنا الثانية معنى هذا القاق ودرجاته » وقلنا إن 
القلق إما أن يكون علىهو ضوعمعين » أو يكو نعلى موضوع 
عام غير معين ؛ وهذا المعنىالثانى هو الأاحرى بأن يكون المعنى 


واو 


'الوجودى للقلق » وهو ها الذى تستطيع الموسيق وحدها 
التعبيرت عنه بكل صفائه ورده عن كل تعمّن . أما الشعر 
:“فلا يستطيع الارتفاع إلى هذه الدرجة العارية عن كل محديد 
إلا فى اللحظات العليا منه. وفى هذه اللاحوال يكو نأقرب إلى 
الموسيق الخالصة .و لذاكانت الشواهد عليه فى الإنتا جالشعرى 
العام للإنسانية ضثيلة كل الضالة ٠.‏ ونذكرمن بينهاخصوصاً 
'قصمد تين ته : «الحنينالسعيد ,» وه لقاء», وكلتاهما فى«الديوان 
الشرقء. ففيهما تعبير عن القاق العام ومخاصة الأول منهما : 
:وإن كان جيته مع ذلك بحم الشعر ‏ قد اضطر إلى تصوره 
'خاصاً فى القصيدة الثانية . فعير عنه مناسية حالة معيئة» هى 
حالة حاتم وزليخا ‏ أو جيته ومريانه فون فليمير ‏ ؛ رامياً 
:فى الوقت نفسه إلى أن تكون عامة المذلول 010 
وهذا القاق الذى فيه يقاق الوجود على نفسه بعد أن 
تق طر امن إمكاناته ذو فروق: وعرات اقب يدأ هن 
القلق على أحوال جزئية , ما يتمثل فى الاحوال العاطفية 
البجر والفراق وما إلهما فى باب الحب ؛ ويعلو فى مراتبه 
حتى يكون القاق على إمكانية الوجود ,النسبة إلى كائن ما ؛ 


)020( راجم ترج#تنا « للديوان الشرقى للمؤاف الغرنى » م ص«ا؟ 
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ما يتمثل فى الموت ؛ ويستمر فى علائه حى يبلغ أوجه فى. 
القلق العام . وهو على نحوين : قاق على ماكان؛ وقلق على ما 
سيكون ؛ وموضوعات الأول مثل الخطيئة والشر وإحاقة .. 
الى تبلغ نهايتها فى ١‏ الملال» » وهو الذى فيه يتحقق القلق العام 

على ماكان بالمعنى الاعمق الأاثمل . أما تلك الموضوعات فا' 
فى إلا مبنذات خالطباجانت هن الاحونال الجراقة »آم القلق. 
فحال «الملال» فبوقاق عام من الوجود كله على هيئة الآنية . 

فإنالانية فى سقموطبها الششامل حينم| تبلغ مرتبة الشعور بذاتها: 
كاملا تستولى عليها حالة الملا . أما موضوعات القَاق العام 

على ما سيكون, أهمها التحر إلى اللقاء الكامل لكل الموجود. 
بعد أن انفصل فى حضن الوجود المطاق إلى إمكان وآنية ؛. 
والنزعة إلى الاحاد بالكل فى نوع مردحدى وحدة الوجود. 
الشعرية . 

ولعل خير مثل هذا التعمير عن القلق العام بنوعيه هو: 

قصيدة بودلير بعنوان « إلىالقارىء » فىمستهل ديوانه وأزهار 
الشرء , ثوقصيدة «لقاءلجيتهفى«الديوا نالشرقء وهى الى أشرنا 
إلما آنفا . فى قصيدة بودلير هذه عرض للقاق العام على 

ماكان » يتدرج من الموضوعات القبيدية شيدأ فضيئا حتى يبلغ 
أوجه فى الحالة الممثلة له أجلى تمثيل » حالة اللال . وهو 


1ه 
ينظم هذا كله فى تلك القصيدة الرائعة التى يمكن عدها من أعمق 
وأجم لالشعر الوجودى. ولايداينها أو يساويها فىهذا الطابع 
الاقضائك داق« الديوان الشرق عو قضاتد و ملد لك :. 
قال بودايز وأساد: 

د الماقة والخطل والخطيئة والشيح الفاحش تشغل نفوسنا 
وتعمل فى أبداتناء ونحن نغذو ما لدينا من ألوان التأنيب 
الحبيبة »كا يطعم السائلون أنواع البوام . 

« خطايانا عنيدة » و ندّمنا جبانءوإنا لندفع عن اعترافاتنا 
من فادحاء ثم نسلك مبتهجين السبيل ا لىء بالأوحال » وقد 
غيل إلنا آنا بدموع وضعة قدارحضنا كل أدرانا : 

«علىوسادة الشر طالما مبدهد روتحنا المسحورةالشيطان” 
المثلث العظمات » وإن معدن إرادتنا الثرى ليتبخر على بد 
هذا الكيمياق العلى . 

« والشيطان هو الذى يمسك بالخيوط اتى ركنا !فى 
أخبث الآمور ننشد دواعى للإغراء » وكل يوم تتحدر 
درجة إلى الجحيم » نتحدر دون وجل خلال الظلبات التفراء , 

« وتثّل الفاسق الفقير وهو يقَكّل ويحض على الصدر 
الشيين اناج ةن شعي رو دلت لذ ستولا 
نضمبا ونعصرها بقوة كا نها رتقالة قديمة . 
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«وفى عقوانا يعربد حشلد” من الجن يتدافع ويتوائب 
كانه جحفل من الديدان المعوية » فإذا تنفسنا تساقط الموت 
فى رئينا , كانه نهر خ » فى موكب من الانتات الخرساء . 

م فاذا كان البتك والسم والخنجر والحريق لم تطرز بعد 
برسومبا البزلية اليش المبتذل لمصائرنا البائسة ‏ فبذا لآن 
نفسنا » ووأسفاه ! ء ليست على درجة من الج رأة كافية . 

لكي ين ماد ارقن نوا لأناف والكلوب و الود 


والعقارب واالحداء والآفاعى والوحوش الناحة والعاوية 


د هناك ما أهوأ قبم وأخبث وأدنأ ! وعل الغوعق 
أنه لايق تركاك قحية والاسيعات عالة ناهر شاء 
لجعلمن اللارض “حطاماً وابتلع العالم فى تثاؤب واحد . 

« ذلك هو الملال! ‏ وإته ليحل بالمقاصل وهو يدخن 
نأرجيلته وفى عينه عبرة متلىء مما رغما عنه . إنك لتعرفه , 
أمها القارىء , هذا الوحش الرقيق - أجل تعرفه أها القارىء 
المنافق - شببرى , وأخى !ء 

وقد حرصنا على إبرادها بامبا حتى تقدم موذجا تطبيقما 
للشعر الوجودى . ففيها نزى المقولات الرئيسية فى التحليل 
الوجودى للآنية واحدة بعد أخرى عل ترتيب تصاعدى 
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حي البناء عميق المدلول : فالخطرئة والندم والموت ثمالملال 
تسكوان طائفة من أَثم الموضوعات الرئيسية التى منها يحلل 
الوجود ؛ وبواسطة مدلوها الوجودى يُفهم . وكل منها قد 
تناوله بودلير فى قصائد عدة , وخاصة الملال الذى جعل منه 
موضوعه الأثير فى كل « أزهار الشر » » ومخاصة فى تلك 
القصائد المعنونة باسمه :« معام » . وطهذا نستطيع أن تعد 
« أزهار الشرء أكل تموذج للشعر الوجودى . فإن ما يميز 
معالجة بودليرلهذه الموضوعاتهو أنه اتخذها حالاتوجودية 
ذات دلالة وجودية؛ لا على أنها أحوال نفسية ؛ وأنه ضبا 
كلها ووحد ما بينبا حتّى استطاع أن يجعلبا فلسفة وجودية 
واضحة المعالم . وإن دراسة كاملة لها من هذه الناحية » أعنى 
على ضوء المذهب الوجودىء لدكفيلة بأن ترتفع بها الى أعلى 
درجات الشعر . 

أما قصيدةجيته بعنو ان«لقاء» فقد حالناها فى موضع آخرء 
ولهذا سنكتنى هنا ببيان املاح الوجودية الرئيسية فيا . 
فالقصيدة م نعلم تعبر عن نزوع ال موجود المتحقق ‏ على 
نحو ناقصء لانه فصول من نصفه الاخر ‏ إلى اللحاق 
تعفد الآخن الذى 5 هل عئة قغلة الغلق الول ينا 
أمر الله بأن توجدالساعة اللأولى فقا لكلية الحضرة :وكثن' !» 


جاع 5- 


فترددت آهة ألهة » حيئما انقذف السكون إلىالوجود فى قوة 
5 أل . وبدا الدورء فائفصات عنه الظلية جوعة خائفة , 
وسرعان مافرت العناصر وتشهتت بدداً وصارت طرائققددا : 
اذ اندفع كل متخذاً سبيله بقوة فى الفضاء حتى هبط كتلة 
هامدة فى المكان السحيق » ذون ما رغية ولا ضوضاء ٠.‏ فكان 
صمت عق » وكانت وحشة » وصار الله وحيداً لآول مرة . 
فأخذته الشفقة من هذهالوحشةالخيفة فى هذا الكون المشتت 
الموزع الذى أظله الموت بجحناحيه الخيفين » فخلق الفجر 
ب اسن انون و الظلة مرو عن اران كدو نا 
لقوانين الأعداد . . . وهكذا وجدت ف اللكون نزعة إلى 
الاتحاد, أى وجد الحب . فأمكن من جديد أن يحب اين 
ما عنه انفصل . فاندفعت الكائنات فى طفة وإسراع : كل 
سحث عما كان به سيدا كانت قشعريرة حب رائعة :تردد 
فى أنحاء السكون » . وفى هذا كله عبر جيته عن فلسفة التكوين 
كا تراها الوجودية إلى حد كبير ؛ وأراد أن يطبقها على حاله 
الجرئية الخاصة : فالاهة الألهة , التى انطلقت حينها انقذف. 
الوجود المطلق فى هاوية العدم ليسكون الآنية, ثم هذهالنزعة 
فى الآنية إلى استعادة إمكانياتها التىكانت لا فى وجودها 
الماهوى , وهذه القشعريرة التى تسرى فى الحكون كله . 


 #هد‎ 


كل هذا يقدم تصويراً رائءاً لفلسفة التكوين فى المذهب 
الوجودى . وهذه القشعريرة إنما هى قشعريرة القلق العام 
الممستولى على الانية فى قلقها على مصيرها . 
هاتان قصيدتانقدمناهما تموذجا للشعر الوجودى من 
حيث الموضوعات؛ الى يمكنه طرقبا » لتبرهن عل أن الشعر 
الوجودىالذى ندعو إليه ليس بداعا جديدا » وعلى أنالتفسير 
الوجودى لبعض الشعرمن شأ نه أن يرف من قدره ويظهرنا على 
كثيرمن الطرافة والعمق . فأن لنا أن ننتقلمنهذه العبيدات 
والتتريرات إلى عرض مذهى لطبيعة هذا الشعر الوجودى » 
وباجخلة أن نسم صورة إجمالية لفنالشعر الوجودى.والبحث 
هنا ينقسم الكسمينة أحدها خاض ,ادو اف اتسين والاخو 
بالموضوعات الى يعبر عنبها . 
0 نت اذؤات التعبير 
قلنا إن مهمة” الشعر تَقَيق الممكن بواسطة اللغة . والتعيير 
باللغة يتفرع عليه ثلاث مسائل: الألفاظ . والصورء والوزن. 
أما الألفاظ فيجب أن يكون من شأن اخشارها توليد 
الشعور بعالم حق يتحقق عن إمكان ؛ ولذا يحب أن نبعد قدر 
المستطاع عن اللغة الجارية كيا نستعيد البكارة الآ ولى الى 


ال 


يبمتاز بها عالالإمكان , فالحرب الت يشنها الفيلسو ف الوجودى 
على الا بتذال اليوى ؛نعهادءزلوة 1زم وعلى الناس وامجموعوما 
إلى هذا من عوامل تزييف للذاتية » يب أن تنسحب على 
الشاعر الوجودى ف تعبيره بالالفاظ , فيحاول قدرالمستطاع 
أن يرق مها عن هذا الابتذال اليوى الكائن فى اللغة 
الجارية الاستعال . 

وما نحسبنا بحاجة إلى الإالحاح فى توكد هذه الناحية » 
ما دامت الالفاظ ‏ إلى جانب الصور والموسيق ‏ هى 
الآداة الوحيدة التى يستعيئها الشاعر فى خلقه . 

وقد تنبه إلى هذا المعنى هيجل فى بيانه لاحتياج الشعر 
إلى لغة خاصة للتعبير فقال : « يكن الشعر إِذاً إما أن يلجأ 
إلى الألفاظ العتيقة . أعنى إلى ما هو قليل الاستعال فى الحياة 
العادية » أو يصنع ويبدع كلات جديدة؛ ويهذا يتبدى عن 
كير جسارة وعظيم قدرة على الاختراع ور ا 
يضع نفسه فى تعارض مفرط مع روح اللخةء(3) نا 
هذا القول فى حاجة إلى تحديد حى لا يؤدى إلى سوء فهم : 


)١(‏ هعيجل : دعل الخال » ج” قم" م ص وها ع ترجة 
فر نسية » بار يس سنة 986 ١‏ 4/19116 851 : اععءل] 


نلو د 


فلنين القضؤه باللجؤء إل القق أن يلجا المي إل الوق 
والغريب ٠‏ إما أرن يعنى باختيار الالفاظ التى لم يبتذها 
الاستعال ولم تصقلبا الالسن الجارية فى أحاديتها اليومية . 
لآن فى هذا الصمل توما » ومن نريد أن تعاو الالفاظ”- 
ةم اأقدم الذى يوحى بالاصالة والكارة والنضارة 
الأواةاللتينهما منشأنالخلق الأول.فالافظ المصقول كتمثال 
عتيق تصبغه بصيغة حديثة » فتقطى على كل قيمته . وذلاك 
هو المعنى العميق للآثار ومخاصة للأطلال : أن علبها مسحة 
القدم الموحى بالمفازة الصادرة مباشرة عن الخلق الاول . 
ولهذا فحن ندعو إلى هذه العتاقة اللفظية ؛ ولعل من خير 
الشوافة :هذا الباب 'لووة بير ن:ق .و أسفار اتقاد 
هارولد » . والحوثى فى هذا الصدد ليس القدم الميجور . 
بل الذى ايع ا حرس التحعى فى سياق المبزان الشعرى . 
ولهذا فإن استخدام غير العادى من الالفاظ لا 0 م 
مطلقاً أستعال الغريب فى نغمه , ماذا ول ! بل هو بالعكس 
من هذا إِنما يستعيد التعبيرات الآولية والالفاظ البسيطة التى 
نشأت فى طفولة اللغة . 

ومن الذين حرصوا كذلك على توكيد هذا المعنى فى 
مذهبهم الشعرى أصعاب النزعة فوق الواقعية عموذاهة؟:ده 


2 


إذ تنبهوا إلى وجوب الرجوع باللغة إلى أصولها الآولية حتى 
تسكون أقدر على التعبير عن الاضارة البدائية للا شياء ٠‏ بيد 
أنهم بالغوا فى هذا الااه بحيث خرجوا عن اللغة نفسها 
ذات الالفاظءوانتهوا إلىنوع من العتمةوالزمزمةوالاصوات 
التى» وإن كانت اا رنانة موحية بدرجة كيرة فانها مع 
ذلك قد صارت خارج القول » حتى جاءت لغتهم الشعرية 
قريية من تلك الظاهرة اللساننة المعروفة بأسم 16لةا0ذة0|؟ 
وه لغة الانفعال والحاسة المشبوبة والنشوة غير النتظمة 
والتبيج المضطرب , وكل هذا ليس من شأنه أن يقدم صورة 
واضحة للوجود الممكن فى تحة.قه الشعرى » وإئما هو مرتبة 
منحطة مبجنة بالجانب الموسيق والجان بالشعرى الغامض.(١)‏ 
وباب الخلق فى الالفاظ بالنسبة إلى الشاعر مفتوح على 
مصراعيه. أليسهو المبدع أو المؤسس الحقيق للغة ؟! وهذا 
كله لاغبار عليه طالماكنا لا نخرج على روح اللغة . بيد أن 
المشكلة هنا ههى فى تحديد مدلول ومدى«روح» اللغة . قثُمست 
فريق من المتزمتين سرعان ما يصرخ فى وجبك قائلا : هذا 
(6 راحم فى هذا : هترى.دلا كروا: « نفسائية الفن » » 
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ليسف لغة العرب » أو هذا لا يتفق وروح اللغة . وبليتنا 
فىهذا الباب » معشر العزب » لاتحتاج إلى فضل بيان » مما أدى 
إلى عرقلة كثير من الحركات التجديدية التى بدت فى هذا 
القرن . ولهذا يحب أن نحدد المقصود الحقيق من قولنا : 
«روحء اللغة ‏ فنقول إنها الإحساس أو الذوقاللغوى عند 
كبار الكتاب المبدعين فى أفكارم وصورثم من ذوى الملكة 
الشعربة الممتازة ؛ سواء أكان مايوافق هذا الذوق يتفق مع 
عمود اللغة وتعبي راتهاو ألفاظها التقايدية أملايتفق » إذلاعيرة 
بثىء من هذا الاتفاق ‏ لآن هؤلاء مم الخالقون المبدعون , 
وليس لخلقهم <د ولا شرط . لهذا يحب على من يستأنس 
فى نفسه ‏ صدقا وفعلا سمو الملكة الشعرية أن يذر 
هؤلاء المتحجرين فقو الهم التقليدية يصرخون فق وأد غبر 
ذى ردرع 9 
وهذا التجديد أو الإبداع لا يقتصر على الألفاظ ؛ بل 
بمتد خصوصاً إلى ما هو أثم منها وهو التركيب اللفظى : فينا 
حال الخاق أوسع جداً وفيه حك للبراعة والاصالة أدق . 
والمعمار هنا أيضاًكا فى الالفاظ : سمو الملكة الشعرية . أما 


أن بجرى عل الترا كيب التقليدية , فبذا هو آخر ما يحب على 


اك 


الشاعر التفكير فيه . فليخلق من الثرا كيب ما يشاء » ولمكس_ 
القوالب التقليدية أينما أراد؛ ما دام هذا يؤدى إلى زيادة. 
القدرة علىالتعبير . وعلىالنحو هنا أن بخضعكا خضع أخوه. 
الصرف من قبل : فالشاعر الممتاز خالق التحو الممتاز . أما 
عمودالتحوذ لهدمه على رؤّو سالص-فدن إليه . والعمل هاهنا” 
لسع و فى باب التقديم 00 ثم فى باب توقف. 
امل بعضها على بعض . وهما بابان ظلا مغلقين حتى الآن. 
فى اللغة العربية, مع أن فهما مجالا فسيدا للابتكار واتساع, 
أدوات التعبير وغنى الشحنة العاطفية . فكأيٌن من عبارة. 
مبتذلة متينة فتركيما ا لتقليدى السلي » المزعوم ٠»‏ قدبعثتفيها 
حياة كاملة من مجرد إشاعة التقديم والتأخيربين أجزائها ما' 
قد لا يتفق وه السلامة: المزعومة للترا كيب اللغوية.. 


فعلى الشعراء أن يستغلوا هذين الميدانين إلى أبعد حد .. 
وأن يجروا فهما التجارب تلو التجارب بكل جرأة وغير 
اكتراف لمنا تصفه ألسنة التحق المنائقة الكاذية.. 
ولا عليهم إن أخفقوا فى كثير من هذه امحاولات » فا لتجديد. 
الخفق خير ألف مرة من التقايد الناجم , لآن الآول دليل. 


حياة 6 والثان موت متكررن : 
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أما الناخية "الثانية عن :اللغة .وف الصون والتعين بالصوين» 
فقريبة الصلة بناحية الآلفاظ من إحدى جوانبا . ذلك أن 
اللفظ أو التركيب الجيد هو ذلك الذى بميل إلى التصوير ويتجافي 
عن التجريد . م أن الصور الابدع فى الإنتاج الشعرى هى 
التي #تصدر عن لمم لفظل وإشارات ضثيلة » لا تلك التى تنبدى 
لك كاملة الرسم . وتخلق بالشاعر الوجودى أن يكثر من 
استعال الصور ف التعبير قدر المستطاع » بحيث لو قدر أن 
دل تارانه كبا شرصا مكيرا لون عترالية »لكان ىن 
الذروة العليا من الإبداع فى الآداء . وتفسيرهذا فى المذهب 
الوجودىهو أنالغاية: يا قلناءمن الشعر تحقيق الممكن بواسطة 
القول الموزون ٠‏ وكل تحقيق يترتب فى الوجود الحقيق تبعاً 
لقربه من العينى القاتم . والعينى القاتم فى ملكة الإبداع 
الشعرى هو الصورة ء لا المعتى المجرد . ولبذا فإنه كلما كان 
التعبير بواسطة الصور ء كان ذلك أوف بتحقيق الغاية مر 
الشعر الوجودى . 


لكن ليس معن التعبير بالصور أن نعبر عن صور , 
ماذا أقول ! بل لا شأن للواحد بالآخر . فالتعبير عن الصور 
قد يتم بمعان مجردة 2 وقد يتم يصور . وتاك حققة لطيفة 


7800( ل 
الدلالة دق معناها عرنى. أكثر النقاد , فزعموا أنه ما دام 
الموضوع تصويرياً » فالتعبير تصويرى . وكذاك التشبيبات 
والاستعارات وما إليها من أنواع الجاز ليس لما كبير شأن 
فها نعنيه هنا من التعبير بالصور ‏ وكدت أقول إنما لا شأن 
لما محدداً فيا » وإن أعانت أحيانا فى الإهابة بالصور أو 
الإيحاء بها . ومن الغريب أن رجلا لوذعا فى فهم الفن 
والشعر مثل هيجل قدندات عنه هذه الدقيقة الفنية » فكاد أن 
بخلط , أو خلط فعلاء بينالجاز بأنواعه وبينالتعبير بالصور . 
ما نقصد ذا الاخير أنتسكون اللم<ات الى يسوقها الشاعر 
من شأنها أن توحى إلى الخيال بصورة واضحة المعالم قوية 
القسمات عن الثىء موضوع التعبير » وكل هذا يمكن أن يتم 
كاملا دون التجاء إلى شىء من التشبيبات والاستعارات 
والمثيل وكل أنواع المجاز والكناية ‏ هذه الاوثان الزائفة 
الى أفسدت فهمنا للملاغة العر ببة والرلاغة عامة لانها أوهمتنا 
أننا نعبر بالصور » وجعلت رجلا مثل هيجل ينساق فى هذا 
الوثم فى حكمه على الشعر الشرق عموماً والإسلاى منه» أى 
العربى والفارسى ؛ على وجه التخصيص ؛ وترى تن من 
جانينا أن هذا كان مصدراً من أشد المصادر بلاء على الشعر 


اعم 


ألعرنى . ولعل من أنجع الوسائل فى التعيير بالصور ألا ندع 
اللفظة مجرداً ٠.‏ بل نضيف 0 من النعوت ما يله إلى 
تعيير عينى ‏ »ا لاحظ النقاد كثيراً على شعر هوميروس حين. 
ثرأه يقول : « أخيل ذو القدمين اللبيفتين . . . » «٠»‏ هكتور 
ذو الوذةالمتطار ريشبا فى الحواء ». «هوى ضوء الش.مس 
الباهر فى أحضان المحيط , جاذباً الليل الفاحم إلى الارض 
الحنونء . وكذلاك فى شعر جيته <ين .شقول فى قصيدة 
« منيون » 814500 المشهورة الت يعبر فيها عن انين إلى إيطاليا 
وحن القنال إل االلنوت الداقه عموماً : (٠‏ حيث )النسيم 
العلنل. تيت عق الما الووقاء 4 والاس ما كن والغار 
مُشسرع ع . فنى هذه المعانى والصور القليلةاستطاع أن بيب 
يجو الجنوب ونيا روحاً فيه . وثراه يقول من بعد : « هل 
تعر ف الدار ؟ سقفبايقوم على حسّد, واللبو يرف والشرنة 
يشع منها النور . وفل دان رسوم من المرمر ترنو إلى" ». 
وفى هذه الاوصافوالجزئيات الضئيلة مثتل لنا إيطاليا ذات 
الفنون أدوع د 2 لتوكانها قد عرضت نفسها أمام عينه 
اه ان ا ار بنهور(3" , وممنا 
أن نضيف إلى هذا هنا أنه لاهوميروس ولا جيته استعان 
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فى هذا التعبير الرائع “رأى تقمة أوعاق أو استعارة وق 
هذا تأييد متين لما قلناه عن الصلة بين هذه الآوهام البلاغية 
وبين التعبير بالصورة م نفهمه بالمعنى الوجودى ؛ وما فى 
إلا نحات قليلة وأوصاف بسيطةء لكن أى قدرة هائلة 
على التعبير الدقيق العينى تكن فيها ! وأية حياة تعمر هذه 
الألفاظ الضئيلة ! وهسكذا فليكن الفن الصصّناع فى الشعر 
الوجودى . 

ومن الوسائل كذلك ف ابتعاث الصورة فى مخيلة السامع 
للقمن أن مكورى ق خرن الالفاط نيا ونا لها الشس 
مايؤدى إلى تحقيق هذا . فالشأن هنا كالشأن ف الموسيق ماما : 
فك أن الإيقاع النغمى والتالف الموسيقى يكى وحده لإثارة 
عالم من الصور العامرة بالحاة » كذللك يرتفع التالف النغمى 
اللفظى أو التركبى إل الإيحاء بصور قائمة ؛ فيكفيك يرد سماع 
الالفاظ فى سياقها كما تبعث فى خيالكدنيا من الصور الحية . 

وهذا: يقودنا إلى الحديث عن الناحية الثالثة والاخيرة 
فى اللغة » وهى الوزن . وهنا ميدان فسيح للإبداع لا نحتاج 
إلى الإلحاح فى توكيده . أذلك أن الشعر الوجودى يعير عن 
الذاتية ؛ شأنه شأن الفلسفة الوجودية » والذاتية لا تكشف 
عن نفسها» ؟ نعرف من مذهينا الوجودى » إلا فالعاطفة ؛ 


نح”١‏ حي 


«وطذا قلنا ع#قولات العاطفة فى مذهينا فى مقابل مقوللات 
"العقل فى مذاهب الآخرين » والعاطفة فى الذاتية الإمكانية , 
-وهى مبدان الشعر الوجودى 5 وأكر عرامة ل من 
: الذاحية الا نفعالية ‏ منهافى الذاتيةالواقعية التىهىميدانالفلسفة 
الوجودية . والاتفعال لا يعبر عنه إلا بالكلام الموزون. 
كا نعرف من الحا ثالنفسانية فى هذا الباب20©. ولذا لميكن 
“من الممكن أن يكو نالشعرغير موزون . وصارالوزنجوهره 
الشكلى إن صم هذا التعيير . 
أنا وهذا تحظ الوكان 25 العشرء فلا يوده العتارة زتااحية 
'الأوزان فى الشعر الوجودى إلى أبعد حد مستطاع . وهنا 
يحب أن نقرر أن الوزن يحب أن يتابع الأحوال العاطفية 
الانفعالية حتى يأتى تعبيره عنها قوياً موفور الآداء . وإن أَمم 
ما تمتاز به هذه الاحوال -ك انتبينا إليه فى تحليلنالها فى كتابنا 
'«الزمان الوجودى: 20‏ هو ااتوتر . وهذا كان على الوزن 
خصوضا أن دز عن ال تور : ربمق لاست العد يدان 
أوزاتنا التعليدية شيرة فى هذا الاب الل:درجة نرج :ذلك 
)١(‏ راجم » هترى دلاكروا : « نفسانية الفن » عص 889" وما 


يليها » باريس سنة / ؟وذ م4 "] عل مزوماء عبرو : عرأمعواءط نعمء 1] 
(؟) هالزمان الوحودى » ٠ص‏ 18 ع القاهرة سنة م94١‏ . 


جم ب 


أن أوزان الشعر العربى فى عمودها التقليدى ‏ دون ما اعتبار 
للتجديدات التى جاءت فى الموشحات وما إلهاء أو ما أقى به 
المعاصرون من ممجربينومن [لمهم - إما تقوم على الاطراد. 
والرتوب» سواء من ناحيةالوزنومن ناحية القافية . والاطراد. 
أو الرتوب كلاثما من ألد أعداء التوترء لخلوهها من التقابل 
والتعارض والّرق الحرى القائم بين الاضداد . وشأنه فى, 
هذا شأن الموسيق العربية أو الشرقية التقليدية : فهى تقوم 
على اللحن عزوو6"؟ لاعلى ا لانسجام وزهوممدط »و الأول خال 
منالتوتر اتتالى النغات » ومن تعارضها فى وقت واحد معأ م" 
فى الحالقى الانسجام ,فا الانسجام إلا توتر ختلف مرتبته. 
فى الحركة أو السكون . كذلاكشعرنا العرلى ,أوزانه التقليدية. 
وعلى وفق عمود الشعر إتما تقوم على اللحن 610016م دون. 
الانسجام أو التوافق عندمممدم إن جاز تطبيق هذين اللفظين. 
على النظم . والاولاتالتىقامت حت الآن ‏ سواءفى الانداس 
وفى شعر المبجر -لم تستطع وياللأسف الشديد أن تعاب هذا 
النقص الشنيع فى الآوزان العرية:. 

ولعل منخيرها تلك التى قام بها الأخيرونء أعنى شعراء 
الميجر وبخاصةجبر انو نسيبعريضةءفنى كسرهمالبيت الواحد 
إلى نصف يكوان شطراً , وربع يكو"ن شطراً آخر , وف. 


عساش - 
استعمالهم للسكلءات المفردة قائمة برأسها ف التسلسل الوزق 
الأبسات - نقول إن فى الكسر للبناء المتحجر للبيت لكسراً 
علينا من عدم بجاح هذه الحاولاات احا كاملا حَى الآن 3 
فلتجرب 2 ولنجرب داءاً إ فبئا ميدان خصب لتجديد الشسعر 
العرى كله : 


سالب موصوعات التعبير 


فإن انتقلناالآن إ لىموضوعات التعبير الشع رالوجودى و جدنا 
الأمرميسوراً . فالشاعرالوجودىهأنيطرقأىموضوعشاء» 
سكن بشسرط أن يكو نف هذا|الموضوع مايرتفع به إلىإبداععالم 
من الإمكان فى نطاق |إذاتية. وهو طذالا يضيق حدودإطامهبشىء 
ما يتصل بطبيعة الموضوعالمعاجٍ . ولذا فإنمشكلة «الفنللفن» 
وما أثيرحولبا لا وجود لبا عنده » إن قضد منها الاقتصار على 
موضوعات من نوع خاص >كذلك لا شأن له بأية أحكام 
تقو عية خارجة عن نطاقه الفنى الخالص , سواء أصدرت 
هذه الاحكام عن الدين أم عن الاخلاق أم عن أى تَقويم 
كائنا ماكان . فهو بمعزل عن هذا كله » أو بالاحرى هو فوق 
كل ألوان التعارض العمل الخاص بالساوك الاخلاق . ومعنى 


م5١‏ سدم 


هذا بكل وضوح أنه إن وجمد الرذيلة أو القبح أو الشر 
أوفر حظاً فى التمكين من الإبداع فلاجُناح عليهمطاقاً فى أن 
يتخذها؛ بل وأن يتخذها وحدها موضوعات للقه الشعرى , 
بل الإثم كل الإثم فى الانصراف عن هذه الأشياء إلى 
أضدادها استرضاءاً وتملقا لأهواء الأخلاق أو الدين أو ما 
إلهما من الأوضاع فى دنيا الحياة. بل نحن نذهب إلى أبعد 
من هذاء فنقرر وفمًا للذهب الوجودى أن هذه المعاى هى 
الاحرى بأن تكونموضوعات للشعر الوجودى ٠‏ لانها هى 
الىتعبر كا رأينامنقيل عن سقوط الآنية , هذا السقوط 
الذى بولد القلق ؛ قلق الوجود على نفسه , وهو القَلق الذى 
قلنا عنه إنه ا لجرك الآ كبر للشعر الوجودى . وذاقلنافى 
استهلال ديواننا :« من ل يحترق بلبيب الشرارة المقدسة » تلك 
لتىتلمع فى عين الحياةالمدنسة, فليدع الشعر وماله أن يمارسه . 
وهذه الشرارة المقدسة هى القا قالوجودى الذى يلمع فى عين 
الحياة التى هى خطيئة وشر وقبح فى جوهرها . ولبذاكانت 
الخطايا والشرور والرذائل وما إلبها أدلعلى حقيقة الوجود 
وأقدر عل الكشف عن نسيجه . ولا يب بعد هذا فى أَنْ 
حرص الفنان الوجودى عامة شاعراً أو ائرا مسقا 
أو مصوراً أو نحاتاً - على طرق هذه الموضوعات بالذات 
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والاهتام بها » بل وقصره أحيانا هذا الاهتمام عليها » وهذا 
هو ما نشاهده فعلا لدى شاعر وجودى تاز هو بودلير , 
وناثر وجودى هو يول سارتر . 
وإذاكان الناس ينظرون إلى أولئك الشعراء الوجوديين 
على أنهم رجيمون ملعونون » ويصرخون ضارعين إلى الله 
مع أم” الشاعر التى تحدث عنها بودلير 2١3‏ وعن لعنتهالليلة الى 
حملت قبا كقارتها عن لذائذ عابرة » كفارتها بأن تلد هذا 
الخلوق الرهيب الذى كانت تفضل أن تلد بدلا منه طائفة من 
الا فاعى , هذا ا سخ الدحداح الرجيم  »‏ نقول إذا كان 
الناس سيقولون هذا كله ؛ فالشاعر بحكم مذهبه الوجودى 
ف »الذى يفرض عليه اجتناب الناس وازدراءهم ثم وكل 
ما يلقونه من أحكام ‏ «الشاعر الادى»يرفع ذراعيه الورعتين 
إلى السماء حيث تستشرف عينه إلى عرش عظيم » والبروق 
الواسعة الى تشع" من روحه المضيئة تحجب عنه منظر اناس 
الهائجين » ( وجأر إلى الله ) : » بوركت يا إلى ! يا من تهب 
الآلم بلسماً مقدساً لادناسناء وخلاصة هىالاجود والأاصق 
)١(‏ بودلير : « أزهار الفر » », قصيدة رقم١:‏ 2 مباركة »> ١‏ 
ص "#١‏ » نر ةلاباياد» بأريس سنة 544 ١آ ‏ 5ع" معن نمع أداء0ند8 .00 
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لإعداد الأقوياء للشبوات المقدسة ! إفى لأعل أنك محتفظ 
بمكان للشاعر فى الصفوف الناعمة لوفود الأبرار » وأنك 
تدعوه إلى العيد الالد . عبد العروش والفضائل والسادات. 
أجل » أنا أعل أن الآلى هو النبالة الوحيدة التى لن تعض 
عليبا الآرض ولا مواطن الموق » وأنه لابد من قبر جميسع 
الأزمان وال كوان من أجل تضفير | كليل الصوف المقدس» . 


فن ينظر فى عين الحياة المدنسة هو وحده الذى ترق 
بلبيب تلك الشرارة المقدسة » ويضفكر له هذا الإ كليل . 


النبوة من ال#صائص أإميزة للدضارة العربية : ففيها 
وحدها ظبرت ٠‏ وكانظبورها ننيجة لطبيعة روحما . بيد أن 
العنصر الفعال فى تشكيلبا هو الءنصر الساى . وروح هذا 
العنصر فى تصورها للصلة بين طرق الوجود تضع بيئهمأ هرة 
سحيقة . ومن هنا كان الفارق المطلق بين اللّه وبين الإنسان » 
حيث يحب أن يستبعد كل لون من ألوان التشبيه أو الاتحاد. 
لانه يومم عبور تلك الهوة . ولذاكانت فكرتها عن الألوهية 
أصن مايغرف فى الآديان كلباء لانها ميزتها تميزاً حاداً 
بمنع مقدما من كل تمدعاة للخلط . ومن هنا كانت ضرورة 
التوسط بين الله وبين الإنسان حتى تتتقل إلى الثانى أوامر” 
الله المييمن لمعنه بالكون.وهذا التوسط إما أنيتم بواحعداى 
بسلسلة من الوسطاء ؛ بيد أن الروح السامية تميل إلى اللاخذ 
إسلسلة الوسطاء حتى يكو نف ذلك زيادة توكد بعد الفاصل 
بينالله وبين الإنسان . وابذا نرى غاليا أن الوسيط الواحد 
نفسه لابد أن يقوم على سابقين يكون هو حاقة من سلساتهم 
الطويلة . والتسلسل هناعمودى وطولىمعا : أعنى أنه ململ 
تار على أساس أن اللاحق يتم مافعله السابق » على تفاوت 
منهم فى الشعور بهذا الإكال. ولكنه موجود مشعور به على 
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كل حال . ثم هو عمودى ؛, بمعنى أن الوسيط نفسه لا يتصل 
بالله و بالبشر معا بطريقة مباشرة , بل قوم بينهما وسيط 
آخرهواككومنإليه. والاحوال النادرةالىيت فيها التوسط 
العمودى بطريق مياشر إعا 0 كاد أ وهو هر أدرة جداً 
لعلبا ألا تحدث إلا مرة واحدة فى حياة الوسيط ؛ وغالا 
“ما يكون ذلك عند ابتداء أمر الرسالة ما حدث بالنسية إلى 
موسى فالطور ؛ وحتىهذا أيضأ قد وقع فى مشهد يعدهونفسه 
نوعا من الوسيط الثانى بين لال الآلوهية الكامل وبين 
جلها للعبد . 
وهذا السط هو الى يسن اناق عورم ترسالته 
قاد نامرع الإسول اود اللزقر ثيه القوزه عل التميه 
بتفويض كامل من الله بحيث يستطيع بأقواله أن يقترب شيئا 
من الكلمة الإلهية . وفى هذا التفويض يكون الوسيط على 
شعور بنوع من سريان الآلوهية إليه بفضل منها » قد تمنحه 
مبحة ذائمة + وقد يكوف فى أوقات ذون أوقات: . وهذا 
القورو يدا هن عياة القن و وعي اق اساسا إل د 
التقديس ء ثم التأليه من بعد حياته فى مير الأآمة المؤمنة به . 
:والعامل الفعال فى تشكيل هذه الصورة للنى فى حاته وبعد 
غانه هو الفدوى الواعىق المر مين" :ينا حو لذهى التطون 


مجع( ل 


االروجى لد.هم وتاثير العناصر امكو نة لم فى منحبا صورة 
.موافقة لنوازعهم : 
تلك هى الص.ورة الإجالية لماهية الرسالة أو النبوة ثم 
لصون امول أو النى فى ضمير أمته . ومنها نفبم جيداً كل 
.ما نشاهده من ظواهر بين الآديان الختلفة قد تبدو على غاية 
“من التباين » ومع هذا فإن التباين هنا ينحل من تلقاء نفسه 
إذا فسر وفقا للقواعد التى رسمناها ؛ فنرى الاديان السامية 
كبا ف بانةالاتر قمعا وحيدة شانة لال بعدها الغلاف 
العرضى المميز لها فى الظاهر سب . والواقع أنها تنبع من 
ينبوخ واحد ولا صورة واحدة ؛ وما الاختلاف إلاقى 
إبراز بعض اللبحات فى هذه الصورة أو المغالاة فيا . وأنا 
اذعيم بأن الآديان خليقة أن تنتهى إلىالعناية بالجوهر الواحد 
.وعدم الاحتفال بالاسماء والأآلو ان العرضية » فا الاسم إلا 
:غبار وضوضاء يحجب الحققة الواحدة الناصعة » كا يقول 
ينه . 
وحياة نبينا »فى الدنيا ثم فى ضير الآمة الإسلامية, 
“مثل تلك الصورة أروع تمشل . أما فى حياته فقد عا شعوره 
بالرسالة الالهية التى ألقيت إليه من لدن الواحد القبار 
الرحمن معاً » أشداء من حنثه حتى حجة الوداع فى منحن 
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تاغل كاملل كنها شت 1 #تتعلنه النانا فى تنه رمت 
أى فى سن الأزبعين . فابتدأ شعوره بأنه وسيط بين الله وبين. 
البشر بأنواع الرؤيا الصادقة التى كانت تجيئه وكفلقالصبس, .03 
ونحن نعل ما للريا الصادقة من أهمية خطيرة عند الروح, 
العربية بوصفها بعضاً من الرسالة» ولذا كان القول المشهور: 
« الرؤيا الصادقة جزء من النبوة » . فكان فى هذا أذان له من 
الله بأن:يوجه حياته الروحية ناحية التاهب لتلق الرسالة . 
وهذا التأهب لابد أن ب ق الوذه » اننا الخال الوتجريورة. 
الوحيدة التى يبلغ فبها الإنسان مرتية الشعور الذانى العالى . 
فعن عائشة فى إشارتها إلى تلك الفترة من ححاة الرسول : 
د وتحشبب الله تعالى إليه الخاوة . فلم يكن شىء أحب 
اليدمق: أن يخلو وحدة؛ . وعرن ‏ بعض أهل العل : أن. 
رسول الله ( صلعر ) حين أراده الله بكرامته وابتدأه بالنبوة. 
كان إذا خرج لحاجته أبعد حى تحسر عنه البيوت ويفضى إلى. 
شعاب مكو بطون أوديتها »فلا يمر" رسو لالله (صلعم) حجر 
ولاشجر إلا قال : السلام عليك يارسو لاله . قال : فيلتفت. 
رسول الله (صلعم) حولهوعن عينهوثماله وخلفه فلا يرى إلا 


)١(‏ ابن هشام : اليرة ©؛ < لاس ١85‏ ؛ القاهرة سنة 1١١45‏ ه.. 
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الشجر والحجارة » فسكث رسول الله صلم حكذلك يرى 
ويسمع ماشاء الله أن يمسكث , ثم جاءه جيريل بما جاءه من 
كرامة الله وهو حراء فى شبر رمضان » 20 . 

وفى هذا النص العين نعرف الاحوال النفسية التى كان 
فها الرسول : فقّد امتّلاً كل ما حواليه » فى هذه الوحدة 
الخصية . بالآلوهية . حتّى صار براها تتحدث إليه فى الشجر 
والحجر مبيئة إياه لتلق الرسالة الكاملة من بعد . وما ذلك 
الا الآن العمون: الإسالة قدعذا شو ع عله لاأفظل إلى 
العالم الخارجى إلا من خلالها . فصار السكون كله عامراً بها » 
لآن ذاته عامرة .مذه الرسالة الإلهية . والشبه هنا قوى بين 
ما حدث للنبى وما حدث لغيره من الانبياء ثم القديسين 
ومخاصة القديس فر نشسكو الاسيزى . 

ثم يستمر هذا الشعور فى نمائه سعدا بفضل الفترات 
السنوية التىكان ضيها بغار حراء وهو يحاور فيه من كلسنة 
شهراً . وفى هذا التحنث كان لايزال يتابع ما جرت عليه 
قريشفى الجاهلية0'"؛ أعنى أن شعوره برسالته الخاصة لم يكن 


(؟١)‏ ابن هشام : السيرة » <داءى ص ١٠5١ا.‏ 
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قد تم بعد , فهو لايزال يفعل ما يفعله المتحنفون فى الجاهلية » 
سي إنه كان اذا انصر ف من جوار الغاريذه بأولا إلىالكعبة 
قبل أن يدخل بيته فبطوف بها سبعاً أو أكثر ثم يرجع إلى 
بيته . ولاشك فى أن الرسول إبان تلك الفترات كان يفسكر 
خصوصا فى الاحوال الروحية للأمة العربية » وفى الاديان 
:اللأخرى المنتشرة فى بلاد العرب , ثم فى الصلة التى بجحب أن 
"تقوم نظريا بي نالعبد وبينالته . وفى هذا الجانب الآخي ركانت 
تشغله خصوصا الآمور الآخروية لشعوره بقرب الساعة ‏ 
فكانت تملك عليه مناحى تأملاته . ذلك أنه كان يرى لنفسه 
:رسالتين : إحداهما عربية:» والآاخرى عالمة مطلقة . وكان 
.يؤمن بالرسالتين فى وقت واحد إبان تلك الفترة , ثم أنتقل 
الإيمان الشخصى إلى الإعلان العام تدريجيا . ومن هنا 
خطأ كثير من المستشرقين » ومخاصة اسنوك هورخروق 
ونلينو9" , فىفهمهذا الجانب : فقدخاطوا بينالإيمان بالحقائق 
وبين الطريق لإذاعتها , مع أن الآمر متباين تمام التباين . 
فالإمان بالحقائق قد يتم دفعة واحدة كا هو الأغلب بالنسة 
إلى ذوى الرسالات الإمانية الكبرى , أما طريق التبليغ 
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شَكون داتما أو عادة تدريحيا . وهم قد نظروا إلى الإيمان 
بالحقائق من النظرة إلى التبليغ » فكان خلطهم الشنيع فى هذا 
الباب . لهذأ فنحن نرىأن النى قدملك الإبمان بالحقا'ق دفعة 
واحدة فى الفترة السابقة على التبليغ ٠‏ ومنذ ابتداء التبليغ 
تدرج فى إذاعتها . 
أها زسالقة العرية قر حا سباي وجا نيه زوحق ب 
أوبالاحرى فى رسألة سياسية لآنها رسالة روحية؛ فإن الدن 
والدولة بالنسبة إلى الروحالعر بية(بمعناها الأعم )لاينفصلان. 
وهذا يفسر لناويرد فى الآن نفسهعل الاعتراض الذى يوجه 
إلى الإسلام من أنه قام بالدعوة الدينية وبالدعوة السياسية 
معأ . ذلك أن الإسلام » وهوهذا فا عبر الأعظمعنالروح 
العر بية الحقيقية لا يستطيسع تصور التفرقةبينالدين والدولة . 
فرسالته لابد إذاً . إذا شاءت أن تكون كاملة» أن تجمع بين 
كلا الجانبين . وشعوره بهذه الرسالة العربية يتلخص فى إعانه 
بأن الحضارة العربية ‏ بمعناها الأعم قد وصلت إلى المرتية 
لتى بحب فبها حقيق هذه الخاصية ‏ خاصية التوحيد بين 
الدين والدولة ‏ حََمَيدَاً كاملا . أما وقد أخفقت الروم ثم 
الفرس فى هذا العمل ؛ فل يبق إلا العرب من بين العناصر 
المكدونة للحضارة العربيةمم الذين يستطيعون القيام به . ولذا 
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كان النبى على شعور كامل بأن الدور الحقيق فى سبيل تحقيق 
هذه الوحدة الجامعة إئما هو موكول إلى العرب ؛ والعرب 
وحدهم.وما كانت الحاولات البيزنظية والفارسية غير بمبيدات 
وإعدادات ترسالة العرب التوحيدية الكبرى هاتيك . 
والشواهد المولد: لحذا الشغور عند البى تعود خصوصا إلى 
ما شاهده إبان رحلاته التجارية إلى الشام من يقظة عربية 
هائلة عند القبائل العربية على التخوم الشمالية لشبه الجزيرة » 
ومخاصة عند الغساسنة ؛ ثم ماكانت تأتى به الأخبار عن دولة 
المناذرة فى الحيرة ثم الميربين فى الاطراف الجنوبية لشبه 
الجزيرة . فى هذه القشعريرة الخصية التى تولدت فى القبائل 
العربية المتاخمة للحضارات الرومية والفارسية والهنية أكير 
دليل على اليقظة العربية المتوثية إلى تحقيق تللك الرسالة 
الموحدة . 

بيد أن تحقيق هذه الرسالة السياسية لا يمكن أن يتم إلا 
على أساس إيان جديد من شأنه أن يوجد هذه القوة المولدة 
للشعور بالوحدة ثم لبسسطها فى الخارج . ومن ناحية أخرى 
شاهد النى الحال التى آ لت إليها الآديان السماوية الاخرى فى 
الحضارة العر بيةمن مد عن التصوير الحقيق لطبيعةالصلة الى 


يحب أن تقوم بين الله وبين العبد» ثم بين الله وبين الوسيط ؛. 
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'فقد أفضت إلى غلوّ لا يتفق وطبيعة تلك الصلة فى أصلبا 
الاق «افضلد غنا لما من علايبا كا فزدة أو عتضرية أبندتا 
عن جوهرها الساى الاصيل الذى تنبسع عنه . فأ النى كيا 
يرد هذه الصلة إلى حقيقتها الصافية بعد أزن. رانت علبها 
تصورات لاتنتسب إلى أصوطا الآولى ؛ وفى شعوره برسالته 
لم يتصور نفسه بصورة الناسخ لما سبقه » بل بصو رة المتمم 
لكك لد البلشلة المعفرة تمق الآانناء.: وجعورة من 
العة أخرى قري الماعةة وهر لجسو اناتور للد 
افلشسفة الحضارات قبل :قرب انقاء 'الضازة العرينة عنعاة 
يؤمن بأنه خاتم هو لاء الانبياء » لآن الأانبياء لا وجود لم إلا 
فى الحضارة العربية . #ادامالإسلام اخ رصورة دينيةتنتجبا هذه 
الروح » فالنى عمد هوخام الأنبياء مافى ذلك منريب . ومن 
هذايفيم دوره الا كبر فى الحضارة العربية : فالصور الدينية 
:فهذه الاضازة وال اتداتمن الاضول الأول الى.شات 
فى أحضاما وهىاليهودية والزرادشتية ب ثم تبدأ يقظتها الاولى 
بالمسيحية ؛ وأخيراً تبلغ أوجبا فى الإسلام بوصفه أكل 
:صورة دينية : لآنها آخرها , والاخير فى هذه السلسلة بنطوى 
على كل ماسبقه : فالمسيم قد أى ليتمم الناموس الإلى الذى 
بدأ فى البهودية , والنى عمد قد أن ليتمم هذا الناموس فى 
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آخر صورة يقدر له التعبير ها عند الناس . وهذا فإن الكتب. 
السماوية يتمم بعضها بعضأ ويحيل السابق منها إلى اللاحق. 
وبالمكن درم اوتنا وعد السحة والاناجل» 
والآناجيل تمبد وتتأ بالنى حمد وبالقرآن» أو هذا هو عل. 
الأقل ما فى وعى اللاحق بالنسية إلى السابق . فنحن نءرف. 
ماهنالك من حاو لات جدية مبكرة جداً لبيان هذه الإحالات. 
المتسادلة من السكتب الدينيةالسابقة إلى الكتب الدينيةاللاحقة .. 
والآمر فى هذا معروف جبيداً فى المسيحية » وفى الإسلامنراه. 
لايقل وضوحا , ماذاأقول؛ بل؛ يقوم بطريقة شعورية أوضح 
وأكثر تفصيلا فى الإسلام منه فى المسحية فى هذه الناحية ‏ 
لآن الآيات القرآنية تشير إلى هذا بصراحة (2 . والاخبار 
الذامة بالعيه لعف الى صاطا لول ارا موسا مرا 
اذاهب رورقة بن تولن جد فقا عات كف هنة| دالت 
بطريقة مبكرة جداً ؛ ومن هنا نرى حكتب السيرة تكرس. 
فصلا :من فصوطا القّبيدية لما سماه ابن هشام باسم « صفة 
رسول اله صلعر من الإنجيل » 227 , فيجعاون النى عمد هو 
«المنحمناء بالسريانية » و «البرقليطس» بالرومية . ملايقتصر 
(0 « اين يتيمون الرسول النى الأى الذى عجدونه مكتوبا عندتم 


فى التوراة والإتجيل » ( «الأعراف» ٠‏ آية 190 ) , 
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الامر عند الشيعة على الإنجيلء بل برتفع إلى التوراة » 
فحاولون بواسطة حساب الحروف» أعنى عل حفن أن 
تنكو 21 قد ورد ذكره صراحة فى كتب «العبد القديم» 
مراراً عدة » ويستشهدون فى هذا بالنصوص العبرية نفسها. 
وهذا يدل على قوة الشعور لديهم باتصال الرسالة الدينية من 
التوراة حيّ القرآن بطريقة واضحة فنا إحالة ثاببة مستمرة 
فق الو انحن الى لاخ 07 

تلاك إذاً الرسالة المزدوجة ال امتلاً النى مد شعوراً 
وا وكا نا سراة إزاردى أدوان تدعق بلغ رياد 
النضوج الكامل لتبليسغ الرسالة؛ وهنا أحس بما بحس يكل 
فى من أن دور التأهب والامتلاء النفسى قد انتبى ١‏ وعليه 
إذاً أن يدأ بإذاعة رسالته , فكانت حاله كتلاك التى عبر عنها 
مارتن لوثرفقال : « انقضىوقت الصمت ء وآنوقتالكلام. 
لقد أرغيتى الحاجة . . . على الصسياح والنداء » . بيد أنه 
وهوالرسول ‏ لآ يستطرسع أن يطلق دعوته إلا بعد 
الاستئذان من يشعر أنهمرسله » فكان لابد أن يأ قأمر الله له 
كمايقوم بتبليغ الرسالة الإلطية» ولم يكن للنى أن يتصل بعد 


)١(‏ راجم فى هذا بحث باول كراوس فى « 4لة قينا لمعرفة الشرق» 
لا سنة وا 
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بالله مباشرة » فكان لا بد من ملك ينقل إليه أمر الله هذا . 
وذلك الملك هو أعلى الملائة . جبرائيل . ونقل هذا الآهر 
إليه قد تمكذلك تدريجيا لجكمة تطورية . فتبدى لجبرائيل 
أولنها تدم تق وطح رو ضيفية :ا لفقا للرتعلة | لول فق 
مراحل الدوة ؛ فأمر 4 | ن قرأ فالكتاب الذى جاء به دفى 
مط من ديباج فأجاب النى ! نه لايعرف القراءة . فكرر 
)00 عدة مرات حتى ألق عليه جبريل القول : « اقرأ 
اسم ربك الذى خلق . خلق الإنسان من علق ؛ اقرأ وربك 
الا كر 8 ؛ الذى عل بالقم عم الإنسان مالم يعم 2 فقرأها 
النى ' م انتبى جبريل ه فانصرف عنى وهيبت من نوبى . 
فكائما كتبتف قلى كتابا . قال ( أى النى ) : تفرجت حتى 
إذا كتف فق وسط من الجل معت صوتا من السناء يول : 
يا عمد ! أنت رسول الله وأناجبريل . قال : فرفعت رأسى إلى 
السماء أنظر » فإذا جبريل فى صورة رجل صاف” قدميه فى 
لق لكا حون 1 لا ده انك وشو اللكيدر ا ا م اديه 
قال : فوقفت أنظر اليه فا أتقدم وما أتأخر » وجعلت 
أصرف وجوىعنه فى .آفاق السماء . قال : فلا أنظر فى ناحية 
منها إلا رأيته كذلك غ20 , 
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وفى هذا الخير يلاحظ أولا” أن جيريل قد أى يكتاب 
مكتوب ٠‏ وذلك أن كلبة الله فى اللوح المحفوظ ؛ ولعل 
جبرائيل قد أقى إليه بنسخة منه . ولكنه فى كتابته ليس 
كالكتابة الإنسانية الى لا تدرك إلا بعد تعلم للقراءة» بل هو 
االكلمة الحية لله . ولهذا « فالكتاب» 5 يقول تور أندريه: 
«لامختلف اختلافاً أساسياً ع نالقول الى م هى اال بالنسة 
إلنا. إنما كان للكامة المكتوية عند الرسول حاة قائمة 
بذاتها مليئة بالأسرار . .. فكان دائما يتصور على نحور ما أن 
اللوح المكتو ب يتحدث بطريقة عامرة بالاسرار ( . وعلى 
هذا فإن جيزيل حينما طلب اليه أن يقرأ لم بقصد القراءة 
الإنسانية العادية » بل القراءة الحية التى تم بدون تعل ٠‏ وق 
فكرة الكتابة هذه توكيد لآنه ‏ وهو الأامى” ‏ [ما تلتق 
ما أوحى به إليه مكتوباً » أى ثابأ كاملا » من عند الله . 

ويلاحظ ثانياً أن هذه اليات الأولى التى أوحى با إلى 
النى فيها توكيد لامعنى البارز فى رسالة النى , وهى أنها تحدد 


(0) تور أندريه: « شخصية ححد فى حياة أمته واعتقاداتها » . 

ص 2.1١١9‏ است و كهلم سنة /ا1١ؤا‏ . 
اسه هنا لمعا هذا ههانامطياا ورموموط مغط رعقعقهط جه 
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الصلة بينالله وبين الإنسان تحديداً دقيقاً ؛ فترد العلل الإنساى 
إلى العلم الإلمى الذى هو مسجل بالقل فى اللوح الحفوظ عند 
الله . فرسالته إنسانية ذات مصدر إلى : إنسانة لآن الله 
خلق الإنسان من علق» أعنى أن جوهر الإنسان نفيس20©, 
وذات مصدر إلى » لأنالعم - وهو المكون لْقيقةالإنسان 
صادر عن الله . وق امع بين هذين الجانيين : الانساق 
والإللى » يقوم المعنى الاعمق لرسالة مد , لانها تعيد إلى 
الانسان سالف مكا ننه التى عبرت عنها التوراة عات الإنسان 
قد خلق على صورة الله » بعد أن نظر الى الإنسان على أنه 
شىء حقير غارق فى الخطيئة يحب عليه أن بمحو ذاته نبائياً 
حتى يظفر بالخلاص .م أنها تحدد الصلة بين الإنسان وقد 


مه ع 8 2 
رد اعثباره - وبين التهعلى أساس أن الإنسان فىصاة تساي جاه 


الله ؛ وللكنه تسليم يحتفظ فيه الإنسان مع هذا 0 
الواضحة : فالفعل الإنساقى واللطف الإلمى كلاهما متضافر 
مع الآخر ولا سيادة مطلقة للواحد على الآخر . وفى هذا 
تشاهد فى الإسلام جاناً إيجابياً واضاً . إلى ذلك 
الجانب النسليمى الذى لا يمكن أن خلو منه دين » لآن كل 
(0 تر أن نفيم « علق » بهذا المعى ء لا بااماتى القائعة عند 
المفسر ين . 


ل /إاهم١ا‏ أ 


دين لابد أن يقوم على ثىء من النسليم لوجه الله . فهذا 
الازدواج اذأ فى تصور الصلة بين الله وبين الإنسان 
طابع جوهرى له أخطر الآثر فى تحديد مضمون العقائد فى 
الإسلام . 

أما وقد وصلنا فى حياة الرسول الروحية الى هذه النقطة 
الجاسمة الىتفصل بين عبدين : عبد التحضير ؛ وعبد التبليغ : 
التحضير لتلق الرسالة من لدن الله » والتبليغ لحا بإذاعتها فى 
الناس ونشر الدغوة ‏ فعلينا أن ننظر فى الصورة الى كانت 
عند المسلبين الأول عن نبهم » مما يكو"ن المرتبة الآول 
لصورة النبى فى ضير أمته . فنلاحظ أولا أن أغلب 
الصحابة كانوا ينظرون إلى النبى بنفس النظرة التى نظر 
ما إلى نفسه : أى أنه إنسان بكل ما لهذه الكلمة من معان » 
وإنكان أعلى مرتبة فى سل الإنسانية » وأنه رسول سب » 
أعنى أنه إنما يصدر عن وحى إلى هو وحده الذى يقيد 
المؤمنين . فإن كانت أقواله صادرة عن نفسه , لا عن وحى 
صري » فالمسليون فى حل من اتباعه . فلنعرض الآن لماتين 
النقطتين فى شىء من التفصيل . أما من الناحية الآولى فلا 
تأليه ولا تقديس ولاعصمة : إنما هو بشر بوحى إليه » وهو 
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مخطىء ولسكن الله يعفو عنه » وينص على هذا صراحة فى 
القرآن وشو لياق بمعجزات من عنده » ومعجز تهالوحيدة 
هى القرآن الموحى به من عند الله وهو قابل للانفعال بما 
ينفعل به بئو الإنسان . على سمو فى مراتب انفعاله . وهو 
يشارك الناس فى دنياهم بقد ركاف , بحيث لا يريد أن يتميز 
منهم تميزاً ظاهراً فى شىء من الملبس والمأكل وما إليهما . 
قبن [نساق ع وإنساق جدا ».ولا ترمعا هو إنساق قرب 
عنه . ولسنا نجد فما بروى من أخيار الصحابة عن عبد 
امول ها لعا كلذف هنا . ناما ووى عن ارك 
الاشياء النى يتناولها الرسول ويستخدمبا ما هو مروى مثلا 
عن المغيرة بن شعبة ومن إليه » فنحسب أنه لم يوجد فى عبد 
الرسول إلا" ضوزة أولية لا تحتمل التأويلات القن لذهب. 
إليها اليوم من وراء معنى «البركة, مما هو و ليد العصور التالية, 
أو أنه فى الواقع من الآشياء الى أضيفت من بعل إلىالصحابة 
تبريراً لما سيذهب إليه التأخرون . 

ثم يلاحظ من الناحية الثانية أن النىكان لا يحعل أقواله 
اناس واجبة الاتباع والتسليم ا إلا فى الاحوال التىتكون 
فبا هذه الآوامر صادرة عن وحى إلى صريح . والصحابة 
بدورم كانوا على ث-عور كامل بهذا المعنى » حتى إنهم كانوأ 
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ينبهون الرسول نفسه إليه فى بعض الاحيان . فيروى مثلا 
أنه فى أثناء غروة الخندق لما أن اشتد البلاء على المسلمين فى 
أول الآمرء رأى النى أن يستميل قبيلة غطتفان التى تحالفت 
مع قراش فى تلك و هى وبى قريظة ٠‏ خُرى بينه وبين 
قائديها صلم كتبوه فىكتاب مؤداه أن عطيا ثلث ثمار الدينة 
على أن يرجعا يمن معبما من قبيلة غطفان عنه وعن أابه . 
وبعث النى الميسعد بن عاذ وسعد بنعيادة قائدىالاوس 
والخررج عل التوالى » فذكر لما مافمل واستشارهما فيه , فالا 
لهد بارسول الله١‏ أمرا تحيه قتصضتحه: أم شيئاً أمرك الله به 
لابد لنا من العمل به ء أم شيئًا تصنعه لنا؟ ... يارسولالله ! 
قدكنا فحن وهؤلاء القوم على الشرك بالله وعبادة الأوثان 
لا تعد الله ولا تعرفه » وثم لابطمعون أن يأ كاوا منها ثمرة 
إلا قرى أو بيعاً ؛ أخينأ كرمنا الله بالإاسلام وهدانا له 
وأعزنا بك وبه ؛ نعطيهم أموالنا ؟! والله مالنا .هذا منحاجة ؛ 
والله لا نعطيهم إلا السيف حتى حك الله بيننا وبينهم . قال 
رسولالله صلم لاع وذالة:. قار ل معدي مهاد الصسيفة 
فا مافها من الكتاب » ثم قال : ليجبدوا علينا . » 0© 
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)0ن ابن هشام : « ااسيرة 6ح" ء»*ص١ك١ا.‏ 


جف اكت 

هذاء أها السادة » مثل من أعلى الأمثلة على الاخوة 
الكاملة والخرية المطلقة فى إبداء الرأى والتقدر الكبير 
لكرامة العقل الإنسافى لا نكاد نجد له نظائ ركثيرة فى الاديان 
الأخرئى: بل لم يقتصر أمس تذبيه الصحابة للرسول ورده الى 
عا يرون عل المسائل العامة الى تتصل بالماعة الإسلامية . 
انما امتد كذلاك إلى الآفعال والاحوال الشخصية للرسول . 
فيروى أن عبد الر<من بن عوف لا رأى النى يبى على قبر 
ابنه» زجر النى بعنف قائلا : إماأ تفعل 0 ما تنهى عنه 
الناس 2,20 

فأية روعة فى تقويم الحرية الفكرية اها غتد الرسول 
وأصابه ! إن فى هذا لانيل نموذج لتقدير حرية الفكر 
وتقديس الكرامة الإنسانية . وان فيه لأعمق عبرة نفيد منها 
فى احتفالنا هذا بمولده الكريم . 


)١(‏ ابن سعد ؛ دالطبقات »وى ق١.‏ حاءص486. 


"صورة هرمس فى الفكر العرنى 


م رئهوص عير /فسوداه 


صورة هرمس ف الفكر العربي 


هرمس هو الاسم الذى أطلقهاليو نان على الإله المصرى 
تحوت ء لما أن اتصاوا صر منذ عبد مبكر أسيق من عبد 
هيرودوتس » أو من أيامه ققد تحدث عن معبد لحرمس 
(5:م() . والاله تحوت عند المصريين كان من مناقبه 
أنه بحسب عدد السنين والزمان , ويقدر لكل إنسان مقدار 
أجله ؛ ولذا كان بعد سيد المسجت و أنه الذى اخترع الكتابة 
كا أبدع كل مايتوقف عليها من علوم وصناعات , على رأسها 
السحر والطب والفلك والتتجيم والصسنعة » ثم مالبث أن 
ارتفعت ألوهته فصار ذا دور بارز فى الكو نيا تالى أنشأها 
كبنة هرمو يولس الى علد ر.هاء فأصبح إلا عظماعنه يصدر 
الخير » وعد بمثاءة قاب رع وسيد الزمان وسلطان السنين » 
وهو قدي ؛ حق » وكل ما يذثق من قلبه يتصف بصفة 
الوجود ء وما ينطق به يستمر أبداً . 

وهرمس عند اليونان له من الصفات مايفر به كثيراً من 
تحوت مما يسسّر لليونانيين عملية القثيل هذه : هبو طبيب » 
يعرف مزايا السحر لطب الأدواء » وهو رسول الألهة , 


غ1 


وبالتالى هو المترجم عن الكلمة الإلبية . حتى إن أفلاطو 8 
تمد لذ له أن يشتق هذا الاسم من اللفظ : ونعدرمروة أى 
الترجمان ( حاورة : أقراطيلوس » » 4.7 ه وما يتلوها ) مع 
ما فى هذا من تعسف ظاهر وعيث » بيد أن هذا العيث كان 
له أثره السكبير من بعد . فبيكاتيوس من أبديرا ينسب إليه 
اختراع الألفاظ والسكتاءة والعبادة الإلهية والفلك والموسيق 
والألعاب وحسن الإيقاع . وعند الرواقيين أن هرمس هو 
اللوغوس أو الكلمة . ثم يصبح هو اللفة تفسبا . لانه 
نشول اللنانهن امول ون المقو ل ورف هذا كله 
تشاهد الشبه البارز الذى سرعان ما جعل اليوثانيين يقولون 
إن تحوت المصرى هو هرمس اليوناق . 

ولقد كان للونانيين ولع شديد هذه الهويات بين [ لهتهم 
والالبة الأجنبية . والظاهرة عينها زاها تشكرر فى الفكر 
العربى الإسلاى ؛ لكن مع الأانيياء بطبيعة الحال» ما دام 
التوحيد هنا لا مجال فيه لشىء مما كان يفعله اليونان : أعنى أن 
البحث عن البويات سيكون بين الآنبياء الذين يعترف بهم 
الإسلام وبين الالبة الأجنبية ذوات التأثير والمكانة فى 
الاذهان والأقطار العربية . وكان الوسيط لبذا فى بعض 
الأحيان هو الإسرائيليات : الصحيم منبها والمنحول . 


لداهكوا 


الى الدئ وعد فه الممكرون العرت ما كمه هرضن 
هو إدريس . وإدريس ا ورد ف القرآن لا يصوكر إلا بما 
صور به فى التوراة من أنهكان ورءاً صا حأ وأن اله رفعه إليه 
وأنه كانصاراً : , واذكر فى الكتابإدريس إنه كان صديقَاً 
ندا دور فعناهمكاناً علأء”2 ؛ دوا سمعيلوادريسوذا الكفل 
كل منالصابر ينمو أدخلنام فى رحمتنا إنهم منالصالحين,7©. 
ولا يرد فى القرآن » كا فى التوراة» مقدار سنه » إذ ورد فى 
التوراة أنه عاش هم سنة على اللآارض ٠‏ نما يدل على أنه 
بطل شسى . لكننا نيحد إلى جانب هذه الصورة القرآنية 
التورانية لإدريس . صورة أخرى فى قصص الأنيياء 
لدى المؤرخين "١‏ . فذكر أن إدريس كان ١‏ أول من خط 
بالمم ٠‏ وأول من خاط الثياب ولبس الخيط , وأول من نظر 


() سورة مريم (لاه وما يلبها ) . 

(؟) سورة الأنبياء ( 6م ومايليها ) . 

(؟) الطبرى : «تارعغ» الطيرى » 197:١‏ وما يلمها ؛ اليمقوبى : 
د:موء ود( ؛ ابن الأثر : ١‏ : 44 ؟ الديار بككرى : «تار 
“اليس » ٠ص‏ 55 ؛ أبو زيد : «البدء والتارغ» » ” 5 ١١‏ وما يليبا؛ 
م الثعلى : « عرائس الجالس © , .قدرو, 


1 


فى عل التجوم والحساب »كا يقول التعلى © . والقفطى 
يفيض فق هذا المعنى » خصوصا وهو فون عن ررس فل 
أنه هو هرمس » فال : « وأقام إدريس ومن معه صر 
يدعو الخلائق الى الآمر بالمعروف والنهى عن المتكر وطاعة 
الله عر وجل : وتكلم النافن فى أيامد نالنان وسئعة لبان م 
وعله الله عز وجل منطقهم ليعل كل فرقة منهم بلسانهاءورسم 
له تمدين المان , وجمع له طالى العلٍ بكل مدينة» فعرفهم 
السياسة المدنية وقرر لهم قواعدها , فبنت كل فرقة من الام 
عدا فى أوضباء وكانت عدة المذن الى فين فق وعائة بهائة 
مدينة وتمافىوثمانين مدينة » أصغرها الرها . وعاببمالعلوم . 
وهو أو ل مض استخرج الحكمة وعل النجوم ٠‏ فإن الله عر 
وجل أنبمه سر الفلك وتركيبه ونقطة اجتماع السكوا كب فيه 
وأفهمه عدد السنين والحساب . ولولا ذلك لم تصل الخواطر 
باستقرائها إلى ذلك , ”" 


ومن هذا يلوح أن مت مصدرين لصورة إدرس قَْ 





)000 « عرائس المجالس » » ص مه ؛ الطيعة السعيدية بالقاهرة » 
بدون تاررحٌ . 
)١(‏ الفقطى : « إخبار العلماء بأخبار المسكتاء » 6 ص ؟ » طبع 


مومر سد 5 مح عائة م١‏ و١‏ م 


ا 


'الفك التدف» إحداها التوواء والقران »و الاعيرض الكقيه 
“التارخية . ويشبه أن يُكون المصدران معاً هما اللذين أثرا فى 
رجل كالثعلى ؛ لآآنه جبع بينهما فى صورة واحدة هى فى نظرء 
«ضورة :قئال خالصة.فن أبن وردت الضوزة الأباية وه 
'ألتى نراها خصوصاً عند القفطى فى أ كل ما ترد ؟ 

أكر الظن'أنها أخذت عن حكتب الصنعة والكتب 
'الفلسفية عامة .وبمنها انتقات إلى المؤرخين . ذلك أن نفس 
الظاهرة الى وجدثاها عند اليونانيين فى اتصاهم بالمصريين قد 
.تجددت عند العرس؛فى تقبلهم للتراث اليونانى » خاولوا أن 
.دوا فىهر مس #صورتهالكتب الهرمسية» وقدانتشرت 
انتشارأهائلاف القن الثالث وما تلاه._ شخصية من أشخاص 
الأنبياء حتى يظفر حق المواطن فى دار الإسلام الروحية . 
+وهنا يمكن المرء أن يتساءل : ولماذا لم يتم هذا إلا بالنسبة إلى 
هرهس وحده من بين بقية الالهة الاجنبية ؟ والجواب عن 
.هذا مسور واأضح : 

ذلك أن هرمس هو الإله الوحيد الذىكان ذا أثر ضخم 
:فى التطور الروحى والعلى عند العرب ٠‏ فلم يكن يعنييم غيره 
.من بين الالهة كابم . فن الطبيعى خصوصا وهوصاحب الوحى 
بوالنبوةفما يتصل بالمصير والمقدور وطوالع الناس والاحوال 


سامة - 

الكونية الرئيسية ‏ أن بوه صفة شرعية بحشره فى زمرة: 
الانبياء المعترف بم ف الإسلام . 

وهنا برد سوا لآخر : لاذا تر إلا إدريس »ء مع أنه. 
كا صوره القران والتوراة من قبل لا ينطبق على هرمس 3 
والقطع قالوات عق هله المدألة عر هيسن إلا [3ا عرقنا: 
أن شيئاً من هذ! قد ثم من قبل فى السكتب الهودية المنحولة. 
وغيرها ما بدخل قُْ عداد الادب الرياق 1 أطط3] فم ّ 
تصل مبرمس وواحد كن انما العبد القديم 000 
أخنوخ » الذى تقولعنه الكت الإسلامية إندهو إدر س 0 
وإذالم يكن فى وسعنا الآن ‏ بما لدينا من وثائق ‏ أن. 
نقرر وقوع هذه الطوية بين هرمس وبين أخنوخ فى الكتب. 
اليودية » بيد أننا نستطيع افتراض شىء من ذلك » وإلا لم. 
نفهم المصدر فى حدوث هذا فى الكتب الإسلامية ‏ الليم.. 
إلا أن تكون الاخيرة هه الى فعلتكل هذه العملية : 
إدرس ح أخنوخ - هرمس ح تحوت.. 

وق هذا يمكن أن ثفتر ض أسياباً اشتقاقة 4 لنة تحسمية ة مثل . 
ماورد قُّ 8 عَرَ] سن الجالس 3 للثعلى من أن ين 2 0 
إدرس لكترة درسه الكضن ودف أدم وشيث 3 كا 


, «عرائس المجالس » ؛ س مه “ القاهرة. بدون تار‎ )١( 


ع ١‏ تب 


أعنى من هذا ان الأؤرخين وجدوا ا سم إدرس هو 5 
الاسماء ‏ لغوياً واشتقاقاً ‏ إلى أن يتخذ للدلالة على من 
عنى بالكتابة والدرس والصحف واللغة .وهو هرمس . 

وعلى كل حال فإن الآمر فى إدريس نفسه مختلف فيه 
أشد الاختلاف 0 قال إنه مر المحتمل أن مكون 
3 أندريه 21#.وهرن'من رد عليه ') قاثلا إن أندريه هذا 
الذى رفع مكانا علياً ماهو إلا طباخ الإسكندر » هذا الطباخ 
الذى ظفر بالخلود .6 أننا نيحد فى بعض المصادر الإسلامية 
ما بميل إلى القول بأنه هو إلأس أو الخضر . 

دخل هرمس إذا دار الإسلام الروحية عل ل أثة إد, رس 
( هل يكون هذا لمم تحريفاً للفل م ان له أثر 
ضخم كشف عنه الاستاد ماسشون :فى :حل بيعو ان و يت 
المؤلفات الحرمسية العربية » الملحق يكتاب فستوجير عن 
ووحى هرمس الثلث بالعظمة , 9© . فين حككيف أن 








)0( تلدكه عغاع 815١0‏ «علة الأخوريات > .كود كه عقر غ/ا “ربع ىام 2 
2# /ا|١‏ ,م ص 0 وما يلمهأ ٠.‏ 

(؟)ا ره هركن 113251318 .1 : » عله الأشوريات » عم 
عع وما يلمها : 


(*) عاعش وهام د71 عنجررعء اط 2 مصمنالم امنة "هلا نن غنو ناو 6 ,خا عا 
عهم ”ع2138 613116 مم11 ع كلو طة 11[ ذا عل عالقلوع نسل“ : 11] .مدع 


4 رخا :ة<]1 .شضسممع 113551 0115آ 
وراحع هذا الكتاب لجالا دما يتصل بموضوعنا هذا . 


سدا وبآ ده 


الاءتراف ببرمسف نظرالكتاب العرب؛ وأغلبهم مسلمون , 
لا يعنى اعتناق تلك العقيدة الوثنية التىكانت لا تزال قائمة فى 
حر”ان فى مستبل القر نالتاسع الميلادى ( الثالثالهجرى ) 
عند الصائية الذ نكانوا ينظرون إلى هرمس على أنه إله كل 
اخترعات المدثة .:ويقول إن هرمسن تح إدريس ل يكنانداً 
أوعى؟ له ينضن' لا كارن افر طرق جللفة يشان قن 
اامكتب المقدسة (التورأة والإنجيل والقرآن )» بل أق ليع 
الناس بإهام ( فى مقابل « الوحى» , وهو التنزيل غير المباشر 
بواسطة ملك ) كيف ينظمون المدن والامصار وينشئون 
الصنائع . . . وكان أول المسليين الذين اعتنقوا أو آمنوا 
بالهرمسيات ثم من الشيعة الذين يرون أن التاريخ دورى . . 
ولقك استعان المتجتلون #الدؤاسات: المتضلة بالثرات: اهلق 
برهن 2 بإذر فى ادر هذا الراف عق التوطنى داو 
الإسلام ؛ ينما كان المنطق وما بعد الطبيعة عند أرسطو غير 
معترف مهما 15 ». كذلك استعان به الونادقة من ذوى 
التزعة المانوية والصايئة 3 كار نهم الاضطبادات أل 
استهدفوا لما فى ذللك العبد ( القرون الث والثالث والرابع 
للمجرة ) ؛ أم كان ل رمس أثره خصيوصا ف الصناعات المتصملة 
بالفلك مثل الاسطرلابات والأانابيق . 


إ يناس 

لسكن سرعان ماقام رد فعل ضد نفوذ الآراء البرمسية, 
ويخاصة ما اتصل هنبا بعلم التنجيم والسحر والطلسمات . لبذا 
جاء أتباع هرمس لكاو لو كن يؤكدوا الجانب الدينى 
قى هرمن قدا بروية الشد رخ عن أسعاذهالكتدى( أنه نظن 
فى كتاب ”يقرب به هؤلاء القوم ( الصابئة ) » وهو مقالات 
لوقن فق التو عه كديا لأته ع قل عاءة من التقانة ى 
التوحيد ء لا جد الفيلسوف إذا أتعب نفسه مندوحة عنبا 
والقول بهاء 7" . ثم مالبث أن انتقل تأثيره إلى الصوفية عن 
طريق ذى النون المصرى (المتوقى سنةمغ؟ ه ح سنة 9هم م) 
خصوصا فى فكرة استخدام , الروح » فى مقابل « العقل » , 
فى إدراك المسائل الإلبية . 

تاك خلاصضة ما قله الآمنتاذ فاسنون فق :استبلال 
حثه الذى اجا إآنه وق اتحظ اول أن قوله أن 
هرمس ل إددرس لم يكن معدوداً عند العرب من الأ ثبباء 
ذوىالوحىالمنزل يمكن أنيعترض عليه بما يورده المؤرخون 
واللفسرون فق أن الله ته الى غترفه بالدنوة و أنزل غليه ثلاثين 


() «الفبرست» لابن التدم »ص غ44 عناص 4+8 » القاهرة 


بدون تاريع . 


8/اؤ د 


صصفة 010 » لم خصوصاً بما يرد من أخمار خاصة بابشرب 
وباللوح الذى من زيرجد أخضر ٠‏ وهو الذى فيه ه صنعة. 
الطبيعة » » ثم بالكتاب الذى فيه « سر الخليقة وعم علل 
الآشاء 9 ماهو ؤازدى اضوعينا الى نندوها هيا 
وهمذه المسألة مبمة , لآنها تبين لنا التغيير الذنى طرأ على 
صورة هرمس فى الحضارة العربية . ففكرة السّررب فى الى 
تدل على الرمز الآولى لروح الحضارة العربية » إذ السّرب 
هو الكبف الذى وفقَاً له تتصور هذه الروح' المكان »وهو 
بعينه السرداب الذى يختى فيه الإمام المستور عند الشيعة . 
واللوح هو بمثابةاللوح المحفوظ ؛ وما إلىهذا منأفكار دينية 
تنبع من ميم الروح العر بية والسامية . والكتاب هو عثاية 
الكتاب المقدس المسْتمْلى فى أصلدمن اللوح (الحفوظ) . 

فو هذه الافكار الثلاثإذا : السرب ء اللوح؛ الكتاب 
نشاهد خير معبر عن روح الحضارة العربية ؛ ا نلحظ 
التغيير الذى طرأ على صورة هرمس من المصريين إلى 





)١(‏ «تفسير» الفخرالرازى ؟ ح< وص55ه ؛ القاهرة سنة5 1٠١‏ هم 
حداسنة ٠ؤؤاام‏ . 


[ 6 راجع النصوس يمك » رقم ١‏ وركم ؟ . 


1“ 
اليونانيين م إلى الحضارة العربية فى مظاهرها : الهلينة » 
والكاذ مده والعكي وف اللسراص التو زقدفيا عا وال 
وجدت كبا فى العربية » خير تعبير عن هذه المظاهر الثلاثة . 
فالنص رقر ١‏ يمثل الصورة الملكينية عموناونم6اءم 
هرمس . وهو بحسب مايرد فى آخره ‏ مأخوذ من 
يحكاى :ايد حون ور برق "كناك تنا تمي إن 
هرمس 2١١‏ , ويوجد منه فقرات طويلة فى كتاب , المجموع 
المبارك » اللسكين ( #طوطة بارس ثم 0غ ورقة و (زء 
رء الخ) ؛ وفى ٠‏ غاية السكير » المنسوب الى الجريطى 
( نشرة رثرء < اص م70 ,» ص 748 ) وق عخطوطة 
اريس برقم باباه؟ ( ١‏ كتاب علل الروحانيات » ) أشار 
إل ذلك ماسشزة ماله المدكر اق 


والمهم فى هذا النص خصوصاً فكرة الطباع التنام 
وزوعاية الفلدوف:: وض الفكزة الى أعزنا عن قبل كل 
أصيتها وما سيكون لها من أثر خطير فى الفسكر الإسلاى 


)١(‏ ابن النديم : « الفورست © ص 5*؛ س؟١١1»‏ طبع فصر 
(0) الكتاب السابق »© ص 4و8 . ش 


دعا | 


العربى . وهى هنا لا تزال لابسة ثوبأ ونا » إذ لا حديث فى 
هذا النص عن اللوح والسكتاب ٠‏ ينما نجد فى النص رقم « 
الذى يمثل المظبر العرنى لصورة هرمس أن اللوح والكتاب 
هما من مم ما عنى به المؤلف فى ذكر قصة هرمس أو هرمس 
بلنياس.و إتما اقتصر نص «الاسطاخس» على فكرة «السرب» 
لآنها أساسية فى تصور الروح العربية . هذا فضلا ع ناستبعاد 
التتزيل الإلغى فى نصنا الآول . لتلك النزعة الوثنية عننها » 
ورد الآمر إلى طباع تام هو بمثابة الملقّن للفيلسوف الحكة 
بطريق إنساق » وهو ظاهر خصوص اً فى كفية دءوة هذا 
الطباع التام : فبى نم بواسطة أدعية و##ضيرات بحرن . 
أما نص رقم + فأخوذ من كتاب ‏ سر الخليقة ا 
الطبيعة » المنسوب إلى بلنياس ٠‏ وأكبر الظن أنه ألف فى 
عبد المأمون (المتوفى سنة م1؟ ح سنة 8ه م) ٠‏ ألفه أحد 
المسلمين ونسبه إلى بلنياس الطوانى , وقد نشرنا هنا استهلاله 
ثم خاتمتة لأأنهما يتصلان بصورة هرمس . أما الكتاب نفسه 
فقد درسه كراوس دراسة وافية فى الجرء الثاى من كتايه. 
ه جابر بن حيان 237 , فنكتق بالإحالة إليه . ومن الملاحظ 


)0( ص ءلالا اص 70# » القاهرة سنة ١98417‏ : 5نلة! 01و28 
الهلا ل اذا «أطهل . 


يدم ه/ا١ا‏ بحت 


هنا فها يتصل بالنص الذى أوردناه أن بلنياس هو هرمس 
كا يستبين من مقارنة هذا النص بالنص رقم ١‏ . 

وفى النص رقم ٠‏ نشاهد الرواية نفسها » منسوبة هذه 
المزة إل أفلاطون: وهذا التطووق لسنة الضورة: تفهيا مق 
هرمس إلى بلنياس إلى أفلاطون ؛ ثم إلى أرسطو كم فى نهاية 
أضن ا الاسظاغنن »يك ورد أن الكتان لارسطرية 
وياوح أن نسبته إلى أرسطو قدية . إذ نراها عند موسى بن 
ميمون7(؟ - نقولإنطذاالتطوردلالتهفىمحاولة الفكرالعرق 
عق هه لان الا نضابى بق ميد نخدا وها مق كانه 

والنص الرابع يمثل الصورة الكلدانية » أعنى الصابئة . 
غرمس.ء فيقول لنا إنه نى الكلدانيين واسمه ١‏ ذواناى, 
تقر طراناى متسس الرعر ذو اهو مرسى اقاني 
أها هرمس الأول فكان فى الأالف الثانة بنها هرمس الثاى 
فى الآلف الثالثة . والالف الآولى كان فيا آدم . فنى هذا 
التاريخ الدورى يقوم على كل دور « نى ملك عالم مستخرج 
مبتدع لصنائع وعلوم كثيرة ». وف هذا صورة التاريخ م 
تراه الروح العربية . وهنا فى هذا ألنص ند بعضأ من 


١مهه5 اشقولزون » « الصاعة » , ح حص هلاا ء سنة‎ )١( 
سع 1 قعوك : اناه كاه لان‎ 


و 
المج بين الآفكار الشرقية الكلدانية وبين الافكار الميسحية , 
أو على الآقل وجه الشبه بينبما قوى بارز للعينين . 

تلك هى الملامح الإجالية العامة لصورة هرمس فى 
تظلووها علق السك العرو يع نوفيا دق فى الوقيت نفس 
المميزات' البارزة للروح العربية » ومخاصة مايتصل منها بالنزعة 
لأساف 


وصف ا مخطوطة رقم 5:9١‏ 


تصوف بدار اللكتب المصرية 


على الرغم من أن الصفدة الآولى تذكر عنوان إحدى 
“عشرة رسالة على أنها متضمنة فى هذا المجلد ‏ فإنه لا يوجدق 
هذا الجلد إلا الرسائل المست الأولى منها فقط , وهى : 

» كتاب رسالة دروح القدس فى مناكة النتفس‎ -١ 
عالق شيخ العارفين وإمام| امحققين وعمدةالمترفعين » صاحب‎ 
الحم امحمدى , والسر الصمدى ء الشيخ كفن اكيت‎ 
الأحمر الششيخ حى الدين تمد بن ممدين عرف الآ ندلسىالحانى‎ 
إلى‎ ١ الاندلسى (كذا ! مكررة ) الطاقى  [ م ورقة‎ 
.] ورقة 5و ب‎ 

؟ - مختص ركتاب «١‏ الدرة الفاخرة فى ذ كر من انتفعت” 
:به فى طريق الآخرة »» تأليف حضرة الشييخ الآ كير العارف 
"الحقق محى الدين مد بن على بن عربى الى الاندلسى - 
[ من ورقة 0و ! إك ودقة ]١ 1١٠١‏ 

م كتاب «مرآة المعانى لإذراك العام الإنساف»ويقال 


م 

له أيضاً : طب الإنسان من نفسه - [ من ورقة ١١١‏ »0 
أله؟١ ١‏ ]. 

- رسالة أرسطاطاليس إلى الإسكندر ‏ وه الى, 
سننشرها هنا من ورقة 4م( ! إلى 07« ١‏ خط نسخى . 
[11 1ح الاس. جمرب درم س :18207 | حدلاس |" 

ويتلوها ١ ١7(‏ ):مقتبس عن الطبرى فى. بيان أعمال. 
الصابئين فى استجلاب قوى السكواكب فى و س» ثم بابد 
صرع الصحيح وتلييس الكف فى لاس . 

#تبوعفة الكقوة الحصرة الورقي الف حمر 
الإمام العارف أبن عرف الحاتى | الخاتجى] نفعنا الله به وجعلنا 
من حزبه أمين ! [ من ورقة م1 ؛ إلى ١ ١40‏ | 

> - ويتاو ذلك : القصيدة التائية للشيخ الا كبر حضرة. 
محى الدين ( ورقة ١0‏ ب إك باهات ). 

وف ناية الخطوطة كبا : «نمت تائ.__ة حضرة سيدى. 
ومعتقدى الشيح الا كبر حى الدين » قدس الله سره المتين 
على يد أفقر العباد عبد المق بن مد المرز بانى ع عنهما أمين. 


٠.) (لاهلات‎ 


1704 د 

ويرد اسم هذا الناسخ فى الصفحة الآولى هكذا : , علقبا 

لنفسه فقير عفو الله عبد الحق بن حمد بن محمد بن أحمد بن 

أحمد الشهير بابن المرزبا . . . »كا يرد اسم هذا الناسخ 

المالك لهذه الخطوطة ( « علقبا لنفسه » ) فى أواخر الرسائل: 

أ» “5.0 هوويرد التاريخ ««ه.ره ‏ وهو تاريخ نسخ هذه 
الرسائل - فى أواخر الرسائل : ٠52‏ م. 


صوصن لم تقر 


غاص بهورءٌ شر مسى فى القسار العر بلى 
تْ ١‏ - 

ما ١‏ ] رسالة أرسطاطاليس إلى الإسكندر : 
وفرعه ؛ وسيد الامس . فقيل له :عن تستدرك المكة ؟ 
فقال : بالطباع التام . قبل له : فا أصل الحكمة ؟ قال : الطباع 
التام . قيل له ش فا مفتاح الحكمة ؟ قال : الطباع التام . 

قيل له : فا الطباع التام ؟ قال : روحانية الفيلسوف الى 
هو متصلة شجمه ومديرة!١)‏ 2 فتفتم مغاليق الحكة 6 وتعليه 
ما استشكل عليه » وتوحىإليه بصواءها » وتلهمهمفاتيح أبوابها 
فى النوم واليقظة . والطباع التام للفيلسوف عنزلة المعل العام 
الناصح , الذى يعلم الصى الكلمة بعد الكلمة ؛ فكلما أحكم 
باب من العلم أدخله فى باب آخر , ولن ”© يخاف ذلك الصى 


)١(‏ س : مديرة. 
)١(‏ س : أن . 


طامط 


النقص فى علمه مادام له ذلك العا ل” باقيأ3" , للآنه يكشف له 
عما اشتبه » ويعليه ما أشكل ويبتدؤه منالعل ما لايسأل عنه . 
فبكذا الطباع التام للفيلسوف ؛ وهو قوةتأييد » لا تقص على 
الفيلسوف ظائه وسكتة مع 


وللحكاء ف هذه الروحانية ند بيرءه والسر ا موضوع بيهم 
الذى لايطلع عليه أحد' غيرهم » وهوالسر المكتومفى الحكمة . 
ولم يكن من أبوابالحكة باب لطيف , ولا جليل » إلا أبدت 
الجمكاء لتلامذتهم دادو فم بيهم يكتب ومسائل م خلا 
هذا لس المكتوم الذى عو بعد بير روحانية الطباع الشّمام ٠.‏ 
وكان”) الحماء سمون هذه الروحانية : بم غيدش فغدسواد 
وغداش يوفغادرش هذه أربعةأحرف, أسماءهذهالروحا فيك 
و تحجيدثم كانوأ يسمونهم ها عند الحاجة لهم . 

وقد ذرى هرمس /ال : إنى دلاهأردت استخراج عل 
لل الحقيقتوكفيتها سد عل تر نعاو 0 ظلية وزياسا» 
فر أبصر فيه شيئاً لظلمته[>م١ب]‏ عولم يضىء لىفيهسر اج لكثرة 

)١(‏ ص : باق. 


6 ص : وكانوا 5 
(ع+) ص مصملوءا . 


68م( 


رياحه 0١‏ 5 فأتاى آت قَْ اق باخيوة صورة 2 ذقال 8 8 
خدذ تور قضده ف زجاجة فيه من الأرياح وتلسر لك , 
وادخل إلى السرب واحفر وسظه 2 واستخرج منه مثالا 
بالطلسم معمولا , فإنكإذا استخرت ذلك المثال » ذهيترياح 
التريواضاء لأك 4 6 احتفر فى أربعة راز : واستخرج 
علم سرائر الخليقة وعلل الطببعة وبدء الاشياء وكفيتها . 
قلت له “:وهن ع 
قال : طباعك التام ؛ فإن أردت أن ترا فادعنى باسمى . 
قلت : وما الاسم الذى أدعرك به ؟ 
قال : بماغيش فغديسواد وغداش يوفغادش . 
قلت : ق أى حال أدعوك 5 وف أصنع دعاق إلنك؟ 
قال : إذا تزل القَمر برأس امل , ليلا كان أو نباراً , 
عخذ أربعة أقداح يسع كل واحد رطلاء فاملاً كل واحد من 
3 قارن هذا ما ورد ف كتاب .2 الأحجار على رأى يليئاس 2« 
لجار بن حيان : « قال بليناس : أقول وأصف الحكمة الى أيدت 
سما بعد حروحى من السرب واخذ السكتاب والاوح : إن الذى العم 
الأشياء كلبا الطبائع الى هى البسيطة لا لاركبة ... » ( «متار رسائل 
حابر بن حيان 4 © أشيرة ب ٠‏ كراوصس 2 القاهرة سنة عه" ااه 
حت وعوام 2 س5 اس 7 سا س و ) . وقازن بسك النص 
رقم ٠.9‏ 


شد عؤلاجبت 


"لون الدهن.: دهن السهسم ودهنالجوز ودهن المقر . 7 خل 
"أربعة أقداح علوذلك المثال » فاملا هاخمراً ؛ وضعباء لماعمل 
حلواً من دهن الجوز والسمن والعسل والسكر وسميد”) 
وحلة20) ونين ؛ وضعه على خوان كبير ٠‏ م خذ شمعةفأسرجبا 
.وضع الخوان على ثىء » وضع حولهالاقداحالهانيةوالسراج, 
2 خذه بدك فضعه على الخوان واحدةواحدة . نم خذ بجر 3 
ملؤتين ما : فدخّن فى أحدهها بالكفة واللاخرى بالعود 
المطركى”". ثم قم أنت قَائمأ وقل سبع مرات : بماغيش 

فكان الجكاء تعاهدون ذلك من روحانياتهم فى كلسنة 
مره أ مر نين إجلالا لطباعبم التام : ودعا لم دين أخبرم 
هرمس الحكيم بذلك عنهم ؛ وعلموا أنهم إنما هرمس وضع 
:ذلك للمحبة والموافقة.؛ فكانوا يأكلون ذلك الطءام ثم ومن 
أخحوا: 

قال | اما | ] أرسطاطاليس 9 إن لكل واحدمن الحكاء 
قوة تأبيد من الروحانية» تقويهوتلبمة وتفتسله مغاليق أبواب 
)١( 1‏ السميد ( بالدال والذال ) : الدقيق الأيض . 


(؟) اطغلا" : شعرءوجه الللد لو ققرة اللد . 
(؟6 طرى الطيب : خلطه ببالأفاوبه . 


م1 سا 


الحكية ( متصلة تلاك نجومه 00 العالى المدر معة من يربو معك. 
ويغذيه . ولكل ملك قوة وتأبيد من الملك , عال0) رفيع 0 
متصل29) وصله بلنجم فلكر العالى ىُّ مكانه . فكان الحكاء. 
والملوك يتعاهدون هذه الروحانية بهذه الدعوة والاسماء .. 
فكانوا يظبرون طم ويعينوهم على عمليم وحكتتهم ويقدمون. 
للموك تدوير اكيم . 


وهذا فصل »كال كنات 2 الاسطماخكس 0 وهو 
اسما علس + 
والسلام واد لله وحده .: 


0 ض ١‏ شصمة . 
(0) ص :على . 
[فرة ص ٠‏ هتصل ٠‏ 


تح 5" حتت 

وى لاسر ال وصرْه البأميه: »رقو ركثاس « العلل الجامع 
لمسشباء » سماوصة. بليئوسى الحسلي صإمى الطاحعران والعوائس 
أقول على كتانى هذا . وأصف الحكمة التى أيدت بها 
لمعو ا حك اونفد فى أفهامم ٠‏ وتخامر طبائعكم . فن 
اتصل كلاى بطباعه فتح رك تطبائعه » فهو كامل الطباع , سليم 
من الاعراض الفاسدة , نقّالنفس منالظلءة الحائلة بينه وبين 
طلب المسكية » فهو يستمد بقوتها من قوة الكلام على قدر 
قوتها وقدراتصالالكلام ما ء وتقوى عا استندتمن لطيفه 
الكلام على اقتباس الحكمة والنظرفى اختلاف تركيبالطبائع 
وعلل الأشياء . ومن لم يتحرك طباعه لاسماع كلاتى » فن 
التدا سالظلمة بنوره وكثرة الغاظ المائل بين لطيفه و بي نالتصعد 
فى درج السكمة ‏ كإحالة السحاب المظلم بين نور البصراانير 

وبين الاتصال بأنوار الكوا كب الضيئة . 

(*) ننعر هنا استهلال هذا الكتاب نقلا عن اللقطوطتين برقماة*. 


حكلة وتارعنها 98 9١ه‏ فى دار السعادة ( استائيول ) > ثم وغ حكمة 


بدار الكتب المصصرية . 


كم 


والآن ! أتسمى لكم باسمى , لترغبوا فى كلبتى وتفكروا 
كلامى 2 وتضعوه نصب أعينى ليلك:ونباركم 2 لتصسموابطول 
دراسته عم سرائر الليقة وتدركوا بذللك صنعة الطبيعة : 
الذى فق المسكة من مدر العام خصو صية ائتافت مع 
طببعة ('2 روحانية اطيفة » سلدت: من الاعراض الدنسة 9© 
وقوبت 2 وتنفذت بلطافتها فأدركت كل ماغاب عن الحواس 
الظاهرة بالقوى الباطنة التىهى الفكرة والفطنة والذكرواهمة 
والنية . وأدركتحواسما الظاهرة كل ماوقع تحتها من الالوان 
والاسماع (» والطعام والرواتحٌ والملابس ٠‏ ول يبق شىء من 
الخلقالروحانةاللطفة التورانية , ولا الغليظة الثقلةالجسدانة 
الواقعتين؟2 تحت القوى الباطنة والحواس الظاهرة » إلا 
قو .كت طبيعته وعلته و خلقته » و نفذ كاىفيه بلطاقته, اعتداله 
لقبره الغليظ الجسدانى الذى هو ضده . وأنا أقول لكم 
اعلموا أن كل ثىء فن الطبائع الأربعالتى هىالحروابرد 
)1١(‏ رقم له" »رقم 4١9‏ : التلفت طبيعة . 
(؟) وبع : الدنسية 3 


(*) وء؛ : ف الطعوم . 
(4) 5غ : الواتمين . 


بام حل 


واللين والييس . والطبائع فكل الأشياء , وكل الاشياء متصل 
ما وهى متصلة بءضبها ببعضء كارا ١0‏ تدورفىمدارواحد> معبا 
كام وأحد, ورم لك واحد : فأعلاها متصل بأسفلباء 
وأدناهامتصل بأقصاها , لانها كارا كانت من جو هر واحد : من 
نقطة(١)واحدة,‏ جمعبا طبع واحدلا اختلاففيه. < ىعر ضت 
ذه الاعراض .ء فتباينت أجزاء ذلك الجوهر وتفرقت الخلق 
باختلاف تركيب الطبائع . ووقعت عليها الأسماء الختلفة . 
<لاختلاف الأاعمانوالصور ؛ والجواهر » إنكانتمختلفةي 
بالتركيب , فإنها متصلة منفصلة » قابلة بعضها بعضأء منتقلة 
بعضها إلى بعض”؟ مستدعية أشكاطها باتص_اطا با ؛ دافعة 
أضدادها مخلافها لما . هذا سر العالم ومعرفة أصول الطبائع . 
والاختلاف » لمكون عم ذلك أديأ لمن نظر فيه وجبارة له » 
فيكون عالاً يتصرف الكائئنات عن جواهرها . وكا لتأليف 
الطبائع الأربع[؟ ب ]وهو حينئذ أقوىعلى علعال الآشيا. . 

وإما تسكليت هذا الكلام فى ابتداء كتانى للكون من فهمه 
(0) حي : كطلل. 


ر) 4١05‏ : نطفة . 
5 ١ه"‏ : سضها عضا . 


لثما سس 


اا ب>وامع الأصول ٠‏ فيستدل ,ذلك على عم سرائر الخليقة 


ويدرك مه صنعة الطيعة : 


لحف ايع اد ل وسورنة 
المعو من ِ و( ديام 


والآن ! أخبرك إسيى ولسبى 1 

إفى كنت ينما من أهل طوانه لاشىء لى . وكان فى بلدى 
تال من حجر » قد قم على عمود من خشب » م توب عل 
فكن لكا لي انا هرسى التالف رانك عدت عله لاة 
جباراً ؛ وحجبتها حكمتى . لثلا يصل !! +اإلانتكم ل . 
ومكتوب حته باللسان الآول : هق أراد أن يعم سر الخليقة 
وصنعة الطبيعة , فلينظر تحت رجلى . فلم يأبه الناس لا يقول . 
وكانواينظروننحترجليهقلارو عنقا : وكنتضعيف الطبيعة 
لصغرى . فلماقويت طبيعتى » وق رأتما كان مكتوباً على صدر 
القثال : فطنت لا يقول» وحفرت تحت العمود . فإذا بسرب 
علو قالة لأبدخله ووو المي و إن امك عه عير لد 
فيه" الرياح , لاتفتر . فلأجد إلى الدخول فيه سيبلا لظليته» 


ولم يثبت لى فيهضوء نار لسكثرة رياحه . فضقتذرعايذلك » 


٠ طلعت فيه تتحرك الرياح‎ : 25 )١( 


4م 


واشتد غى » فغلبتى عينى ؛ وأنا مهموم القلب0" أفكر فيا 
لقنت نحن للضي إذ عل إل تتم عل سورق «زقثالن: 
فقال : يابلينوس ! قم فادخل هذا 5 لتصل إلى علإسرائر 
الخليقة [ ١١‏ ]ء وتدرك صنعة الطبيعة . فقلت : لاأبصر فى 
الال لاحي ل فدهو نا ولت ويا فتالل : 
يابلينوس ! ضعنوركفى إناء صافنحجب هالريح عن نورك 
لاتملةه وتستضىء بنورك فى ظبته . فطابت نفسى ؛ وعلست 
1 قد أدركت طلبتى”"' . فقلت من أنت ؟ لقد من الله عإ > 
بك . فقال : أنا طباعك التام . فاستيقظت فرحأ . فوضعت 
تورى فى إناء صاف م أمر ا" + نم دخلت السرب . فإذا أنا 
برجل شيخ قاعد على كرسى من ذهب فى يده لوح من زبرجد 
أخضر » مكتوب فق اللوح صتعة الطبيعة :وين يديه كناب 
فيه سر الخليقة وعم علل الأشاء . فأخذت اللوح والكتاب 
مك ل خ ريت دن الكاريي »فلك مو الكتابسراء. 
الخليقة » وعلعلل الآشياء ٠‏ وأدركتمن الاو حصنعةالطبيعة » 
فا رتفع اسعى بالحكة؛ وعلمت الطلسمات والعجائب » وعلبت 
مزاجات الطبائع » وترا كيبا واختلافها وائتلافيا9» . 
)١( ْ‏ هبموم القاب : ناقصمة فى 1١9‏ . 


(5) وء؛ : طلى ٠‏ 0) 403 :أمر. 
(؛) وائتلانها : ناقصة فى 609 ٠‏ 


7 اا ا 


وفى آثمره : 

[9م!] أنا بلينوس الحكيم . لما دخلت إلى السرب 
المعمول عليه الطلدسى » وصلت إلى شيخ قاعد على كرسى من 
ذهب وبيده لوح زيرجد . فاخذت لوح الررجد الذى كان 
بيده» فكان فيه مكتّوب بالاسانالآاول حق لاشلك فيه يقين 
صحيم : أن الاعلى من الآسفل , والأسفل من الأعلى» عمل 
العجائب من واحد؟ كانت الأشياء كلبا من جوهر واحد. 
م أععت عله ؤقور أن الدتا و فتضا + بوه الى » أمد 
القمر ء حملته الريح فى بطها , غذته الارض » أبو الطلسمات»: 
خازن العجائب » كامل القوى ؛ مل الانوار» نار صارت. 
أرضاًء اعرل الأارضمنالنارتضى” لك » اللطي ف | كرم من. 
الغليظ ؛ برفق وحم ( .و«ب) يصعد من الارض إل السماء » 
فيقتبس الآنوار من العلو . وينزل الى الآرض”١‏ وفيه قوة 
الأعلى والاسفل», لآن”' معه نور الآنوارء فلذلك تبرب. 
٠منه‏ الظلية » قوة القوىتغخلب”"», ثىء لطيف يدخل فىكل شىء 
غليظ؛ على تسكوين العالم الا كبر يكو نالعال الاصغر والعمل. 

فهذا تشرى , ولذلك ميت هرمس المثلث بالحكية 


٠ غ١و إل : ناقصة فى‎ )١( 
٠ وغ : لأتهء (؟) 405 : وتغلب كل لطرف‎ )5( 


* 
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مره «اقب: أفمز طوده امه بالتكئ: » أو «كذاب ألواع 
الجوهر رز ثمر طونه اللي 0 

[1 ] قال أفلاطون : وجدت ”" فى بعض المكنوز 
لواحا من الجواهر "" وعلها كتابة غربية ©) لإأعيد ابا 
فىكنب الأقلام » فا شككت فى أن فيا عدأ غزيراً 2 . 
فسعيت (2© فى منا كب الأرض , طوطا والعرض » إلى أن 


() عن نسختين بدار الكتب الصرية : الأولى رقم 598 علم 
المروف والأسماء » وهى نسخة مأخوذة بالتصوير الش.سى عن مكتبة 
كويريلى بالأستانة نحت رقم ؟كو , فى لاه لو<ة فى حجم المْن » وقد 
اعتمدنا عليها خصوصا لأنها الأصم ء والثابية برقم ٠١‏ وثق . 

(1) رقم 509 شمسية : 9 ككتاب ألواح الجوهر لأفلاطون اكيم »> 
رقم ٠١‏ وفق ‏ « هذه خافية أفلاطون اثلث بالحكمة فى علم الاروفد. 
على العام ©"-. 

٠» )0( 

٠١ )*(‏ وفق :هن الجوهر ٠‏ 

٠١ ):4(‏ وثق 5 عربيةء 

٠١ )0(‏ ونق : أعهدها فى . 

٠ وفق : أن فيها علم غزير‎ ٠١ )١( 

. ونق ؟ لتميت‎ ٠١ )١( 


م- 


0 

وجدت شيشا فانياً قد بلغ فق العموا الك 07 واريع تشمنة: 
وحوله تلامذة كثيرة 29 , فسلستعليهم » وأومأت [ىالشيخ 
فقال : دوعليكالسلام يا أفلاطون ! أتيت بالآلواحالجوهر, . 
فتعجيدمن إدرا كه » دو ناستدرا كه . فقلت : حلفتك بالذى 
تعبده 9 ! ماذا عرفتنى » وعرفتحاجت التىأتيث ما إليك ؟ 

قال © الشيخ : ياأفلاطون ! فالذى معكمن العل ف الالواح : 
فإن فييم 1 50-6 به جميع العلوم المغيبة » وتستخدم 
به جميع خلق الله تعالى حتى العقل والنفس والملائكة 
والكوا كب والعناصر [7] والمعادن والحيوان . فليا ممت 
ذلك » قبلتقدميهو أقسمت عليه بالا لاسم الأعظ ال الذىف الآلواح 
إلاما علتى . قال 29 : يا أفلاطون ! وما أدراك بالاسم 
الأعظظ الذى فى الألواح ؟ فقلت : يا سيدى ! الام من الله 


. فى النسختين : ألف وأربعائة سنة‎ )١( 

(؟) ٠١‏ وفق : تلاميذه كثيرا. 

(؟) ٠١‏ وفق : قات له بالذى خلقك ! عاذا٠..‏ 

٠١ )4(‏ ونق : فطال ... والذى مءك ... إن فى الألواح علما 
تعلم يها ع العلوم الغبية , 

(ه) 809 شمسية : علم عظيم ٠‏ 

٠١ )5(‏ وفق : ثم قال ٠‏ 


5 


تعالى : نخدمته عش رسنين ع أعرة ١‏ واستوثق مفرؤقال»: 
احتفظ بم معك واعل أن مأ فوقه عم أبداً ‏ وجميع 
العاوم صادرة عنه, وهو مبداً جميع العلوم 09 قتأمات 
ما فى الألواح فإذا هو عل الاحرف 4 . فبذا كلام الألواح 
بعد الخطية . قال اكيم : 

خاق آله الكاكات بأنرهاء وعمليا مكيدة بعضيا من 
بعض إلى بعض 2*2 , فسبحان الواحد الاحد المئزه عن 
الصاحبة والوالد والولد 7»وعن فضل كل أحد 7" . أصدر 
الامور فكان أول مخلوق صدر ” عنه العقل الذى عقل 
الاشاء كلبا . فكان العقل هو المصدر الثانى بعد الامر لآن 
الأمراخ و سر دمن العقل 2( وكذلك جرهوهه 3 متدرا 

(0) حى أعلمى : ناقصة فى ٠١‏ وفق. 

0) فى 5؟؟ شمسية : واعلم اما ذوقه علم ؛؟ ثم ريحت وكتب 
فوقها ؛ ايس ما فوقه علم أبدا وأن ... وفى ٠١‏ وفق 5 واعلم أن 
ما فوقه علم أبدا ٠‏ 

٠١ )0‏ ونق ' وهو ميداً كل عام ٠‏ 

٠ءاذهو‎ : ولق‎ ٠ 2 

زه حر إلى بعض 4 : ناقصة فى ١‏ وفق . 

٠١ )5(‏ وفق : الصاحية والولد ٠‏ 

٠١ )9(‏ وفق : فضل استمداده كل آحد » أصدر الأمر ... 


٠١ )4(‏ وفق : صدرث منه العلوم المقل الذى ٠٠.٠‏ 
(5) الزيادة عن ٠١‏ وفق. ش 


هط - 


إلى آخر المركر , لآن الله تعالى جعل عوالمه ثلاث رتب [8] 
< وب 2١7‏ ؛؟ مظبراً © < و > 4 أسما كليات . تحت 
كل اسم منها عدة أساىجزئيات ؛ لايعلم عددها إلا خالقها . 

الرتبة الآولى : وهى ه مظاهر : )١(‏ مظهر الحق ؛ (؟) 
مظبر الآمر ؛ (م) مظور العمل ؛ (4) مظهرالنفس ؛ (ه)مظبر 
ا شيو لك 

المرتبة الثانية : عشرة مظاهر : )١(‏ مظبر الحدود ؛ () 
مظبر المعدل ؛ (م) مظبر زحل » (4) مظبر المشسترى » (ه) 
مظبر اريخ ؛ (5) مظبر الشدمس ؛ (0) مظور الزهرة ؛ (8) 
مظبر عطارد . (ة) مظبر القمر ؛ )٠١(‏ مظور الميولى . 

المرتبة الثالثة : نسعة مظاهر: )١(‏ مظبرالنار » (؟) مظبر 
الحواء ؛ (م) مظبراماء » (4) مظه رالتراب ٠‏ (ه) مظبرالمعدن؛ 
() مظبر النبات ؛ () مظبر الحيوان . (م) مظبر الإنسان ؛ 
() مظبر الملك . 

فكذلك أسماء كليات تحتها أسماء جزئيات لاتحصىعددها 





٠ 69‏ ونق 0 وحزئيات 3 


- 198- 


إلا خالقها سبحانهوتعالى» <ويقال :-. 2١(‏ سبوخ , قدوس» 
رب الملائكة والروح . فكل 9" اسم منها كامل فى نفسه 
وذاته © ومؤثر فى مادونه 0 2 ر > ”يقل 
الفيض من الأعلى عليه .دافعاً إلى من ”*؟ دونه كا أن الآمر 
يقب ل الفيض من الآمر ٠‏ وبدفعه إلى العقل , لان العقل وجه 
الآمر 1 أن التفسوجه العقل. - وكذلك (0) بالتدر عم 
إلى مركز الآرض : كل منهم يفيض عليه من فوقه » وهو 
يدقع إل سن دوه لمم يقل الفيض ما يليه ويدفعه 
إلى ما يليه » فأبلغ ما "حصى كيات وجزئيات . فالكليات 
عدتما ع اسم فقط ؛ والاسماء الجرئيات كثيرة لا يحصى 
عدتبا إلا الله تعالى . وأبلغ ما حدى منها +( اسماً : المعادن,ه 

وهى : الذهب والفضة والتحاس والحديد واللاسشراةب 
والرصاص والدوص والزئبق والنبات » : قصير وطويل ؛ 


٠ وفق‎ ٠١ الزيادة فى‎ )١( 

٠١ )0(‏ وق : وكل. 

٠١ )6(‏ وفق : كال فى ذاته مؤثر . 

(4) الزيادة عن ٠١‏ وفق. 

٠١ )(‏ وفق : دنها إلى دونه وهو العقل» لأن المقل وجه , 
٠١ )١(‏ وفق : وهكذا , 


-ة1 ل 


والحبوان : ه أجناس : السابم والخشاش والطير والمكبوب 
والمتتصب . فتلك ضروب العنناصر فى نفسها » يعنى ضرب 
فق ؛ المستخرج من ذلك ١‏ اسعا جز ئيات نح تكل حرف 
من العدد 2١0‏ عدة أساى لا يعم عددها إلا الله تعالى عما 
نصف 2١‏ : فنسبة مظاهر اللاساى الجزئية والكلية كنسية 
الصوت والحروف . تأما الصوت فبو بسيط ؛ والحرف 
مركب : فالصوت غبى يبول لا جزء له ؛ والحرف مركب 
بحدود ذو حد 9" ؛ ومركز . ]٠١[‏ فلولا الحرف ما عرف 
البارى سبحانه وتعالى . فلاجل وجود الصوت والحرف فى 
حيوان الإنسان تخلدّق بأخلاق البارى عز وجل ؛ البار 
الر<بم وصار خليفته فى أرضه يفعل ما يشاء ويح ما بريد 
7 اله تببارك وتعالى . وهو عم الأدم الأول 9 جميع 
الاساى على لسان جبريل عليه السلام » وهو مظبر من 
الآمر . فلناوقف آدم على جميسع ما ومبر يها واد 

٠ءروصلا‎ : وفق‎ ٠١ )١( 

(؟) عما نصف : نائصة فى ٠١‏ وذق. 

(؟) فالنضين : ذا حد . وفى ٠١‏ وفق : فأما الصوتفهو سيط 
مركب عن يجهول لا جزه له * والحرف مركب محدود ٠‏ 


5١9 )82‏ : الآدم الأول ؛ ثم رمج « الأول » ؛ وفى ١‏ وفق: 
علم آدم أول جيم الأسامى 





و1 - 


له عالم م رتب وهو 6 اسنا » فأظورت المعرفة من عسلم 
البقين إلى عين اليقين حتى رأيت الموجودات والموجد بعين 
قلبه . فنقلته إلى عين رأسه ٠‏ ذلما تكلم آدم بهذا الكلام سجد 
له جبيع خلق الله تعالى » نخاطبه بالحرف والصوت بمظاهر 
أملاك الأسائى جميعيا وعرءف ( إياه لإياه؛ وكليا عدت 
عليه أمره إلى مركز الارض وكدّل ملكا للسياسة والتديير . 
فكلا كان من وراء الدوائر كان إلى الشبرة أظبر » وكلبا كان 
فى باطن الدوائر كان إلى السترة أخق '. . . 


٠١ )١١(‏ وفق ١‏ عرله. 


ب َ ست 
]1١[‏ أسعرار قدصم هر منى الما بالكو » وهو 
ر ممق الكالى الأرعو ى اه ذوائاى . وتفعمر : 
« ذرائاى » » لص البدر فيقول : 
إن الكلداننين ذكروا أن هذا هرمس الثانى ؛ كان |سمه 
ذواناى » وقد استعمل فى تدبير نفسه وجسده ما صيره من 
الذكاء والعلم على الخال التى ليس وراءها لاحد من الناس 
غاية ولا ناية . 
وقالوا : لولا أن آدم الذى طبر ق آول الدوق» دون 
الثشمس , واستنبط للناس صنائع <" وعلوماً نافعة جداً لما 
استحق تسهيته : أنو البشر . 
وقالوا إن كان هذا أحق بهذا الاسم » لكن كان ظبور 
آدم فى بعض سنين الآلف التى هى أول دور الشمس ء, وظبر 
ذواناى فى الآلف الثالثة من ألوف دور الشمس وهى الى 
(*) عن المضورة الشمسية الموجودة سار السكتب المصرية نحت رقم 
كوم ميقات » وهى مأخوذة عن طوطة محفوظة بدار الكتب الأهلية 
بارس برقم 4 ؟ عرلى ٠‏ 


. فى الحامس : وقيل الكسدانيين‎ )١( 
. (؟) ص ؛ صنائا‎ 


- 


يشارك الشمس فيها عطارد . وكان آدم فما ذكروا نبا ملكا 
عالما مستتيطأ متخ ربا مبتدعاً لصنائع وعاوم كثيرة . وبين 
آدم وبين هرمس الأول ألف سنة ‏ لآن هرمس الأولكان 
فى الال الثانية» وذواناى فى الأالف الثالثة » وكان مستخرجاً 
لأسرار الفلك وكيفية أفعال اكوا كب فى العالم السفلى » ول 
يكن نبا ولا ملكا . واستحق آدم اسم كن أبن اليش , 
واستحق ذواناى : المزيل عن البشر البلايا . وكان بخاطب 
سيد البشر » فوضع بحكيته طالع مبدأ عالم اللكون والفساد » 
ونكل فيه بكلام بما هو(" العالم عليه بأصول حقيقية وبراهين 
يشينة ما نحن واضعوه 2 من غير زيادة ولا نقصان 


لتقن تق تناه بر سوقت 


)0 إماء 
0( 6 
فر : واضبعيئة . 


(0 
(0) 


ا 7 


٠ لفضه‎ : 


نص لم يأشر خاص بفكارة تتقدم العل 


دالج د 


م ىع كذاس ١‏ الشلوك على مالئوسى » 
وى تقر بع دكر يا الراائذى 


فيكون مدّل” القدماء فى هذا الموضع مثل المكنسبين» 
ومثل من يحيا من [ م] بعد مثل المورتثين المسبسل هم مأ 
وزترا | كنناا | كوا كن 

فإن قبل لى : هذا يدعو إلى أن يكون المتأخرون من 
أهل الصناعات أفضل فيا من القدماء . 

قلت : إنى لا أرى إطلاق ذإك إلا بعد أن أشترط فى 
وصف هذا المتأخر بالزمانء بأن أقول : إذاكان مكمت<(0) 
للا جاء به القديم ه: 


(*) عن نسخه باول كراوس س *سمس 4 فى الخطوطة الأصاية 
ص ”7# سن ١١‏ وما يليه ) . 
0١‏ فى نسضة كرلوس :2 مكيلا > . 





مؤّلفات الدكتور عيد ا رحمن بدوى 


)١(‏ مبشكرات 
١‏ الزمان الوجودىي بم مرأة نفسى | ديوان شعر ]| 
؟ ‏ هموم الشباب الهور والاور 





)ب( رماسات لد 

-١‏ الموت والعبقرية ‏ م« قلوب الفلاسفة 
خلاصة الفسكر الأأوربى 

١‏ - ناشه ه - أرسطو 
؟ - اشبنجار ربيع الفكر اليونائى 
م - شوينهور - خريف الفكر اليوناى 
؛ - أفلاطون م - برجسون 

(<) رراساتث اط مم 
١‏ - التراث اليونانى فى الحضارة الإسلامية 
6ت الإنسانية والوجودية فى الفكر العرف 
ه - أرسطو عند العرب ‏ + الثل العقلية الأفلاطونية 

)ات عد الروائم الائة 

١‏ - أيشندورف : من حياة حائر بار  «*‏ فوكيه : أندين 
م« جيته : الديوان الشرق ع بيرن : أسفاراتشيلدهارولد 
0 جيته : الانداب انلختارة 5 اكات هيادرلن : هيربون 
ب - شتشه : زرادشت م ع رلة:دائفمالى برجه 


معايمة الاعماد 


